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Infatti quale speranza di gloria, se non v’è 
speranza di vittoria? Quale possibilità di vittoria 
dove non c’è battaglia? è chiamato al trionfo chi 
è chiamato al combattimento, soprattuto là 
dove nessuno, se non voglia, può essere vinto, 
e dove per vincere non abbiamo bisogno di 
altra forza che non sia la voluntà di vittoria.   

  
Giovanni Pico della Mirandola. Lettera a Giovan 
Francesco figlio di suo fratello. 
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RESUMO 
 

A dimensão estética na filosofia de Pico della Mirandola 
 
Em 1486, publicam-se, em Roma, as Conclusiones Nongentae de Pico della Mirandola 
(1463-1494). Tratava-se de um ambicioso projeto filosófico, que buscava conciliar as mais 
díspares culturas e tradições de pensamento: multiplicidade das vias e convergência de 
tradições para o estabelecimento de um novo princípio de unidade do saber. Considerando 
a busca desse novo princípio como fio de articulação da filosofia de Pico, observa-se, 
inserido em tal projeto, a presença e a contribuição de saberes como a Retórica, a Poética e 
a Filologia. Nessa proposta de convergência de saberes pode-se, assim indagar sobre a 
dimensão estética na filosofia mirandolana, pois mesmo que a Estética ainda não houvesse 
se constituído como disciplina filosófica de estatuto próprio, observa-se a presença de 
elementos estéticos em tal filosofia, oriundos do patrimônio retórico e poético da tradição 
clássica-humanista. Daí, a dimensão estética não se assemelhar a uma Filosofia da Arte, 
limitada ao sistema das artes, ou reflexão filosófica que identifica o belo como objeto 
particular de uma consideração estética. Desse modo, o caráter estético não é autônomo em 
relação à busca do novo princípio conciliador, mas encontra sentido na busca da unidade. 
Tal unidade por sua vez não deve desconsiderar a multiplicidade de vias, que no caso da 
dimensão estética se apresenta em diferentes caracteres estéticos. Com base no 
reconhecimento da multiplicidade a dimensão estética se encontra na herança do 
patrimônio retórico e poético como expressão da relação entre Retórica e Filosofia, nos 
comentários sobre as canções de amor, no nexo entre amore e bello, na tentativa de 
estabelecer uma teologia poetica, na reflexão sobre o estilo adequado para a expressão 
filosófica, na interpretação das fábulas e dos mitos de prisca sapientia, na construção de 
um discurso que faz uso dos símbolos, na exposição do tema da dignidade humana 
fundamentada na integralidade antropológica, na articulação entre capacidades intelectivas 
e apetitivas com as disposições do pathos, do ingenium, da aisthesis, da imaginação e da 
fantasia. Além disso, se Pico visa apresentar algo novo no âmbito da tradição filosófica, tal 
não poderia ser feito sem o exercício das capacidades inventivas, possibilitadoras de que a 
Filosofia não se torne uma prática somniculosa et dormitans. Dessa maneira, pode-se 
afirmar a relevância dos elementos estéticos na elaboração de uma Metafísica da 
Conciliação: fundamento da filosofia de Pico della Mirandola. 

 
Palavras-chave: Renascimento, multiplicidade, estético. 
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ABSTRACT 
 

The aesthetic dimension in Pico della Mirandola’s philosophy 
 

In 1486, the Conclusiones Nongentae de Pico della Mirandola (1463-1494) are published 
in Rome. It was an ambitious philosophical project, which sought to reconcile the 
most disparate cultures and traditions of thought: multiplicity of ways and convergence of 
traditions for the establishment of a new principle for unity of knowledge. Considering the 
search of this new principle as a thread of connection from the philosophy of Pico, we may 
observe in this project the presence and contribution of knowledge such as the rhetoric, the 
poetry and the philology. Therefore, on this proposed convergence 
of knowledge, we should question the aesthetic dimension in mirandola´s philosophy, 
because even if the aesthetics hadn´t been established as a philosophical discipline with its 
own statutes, there is the presence of aesthetic elements in this philosophy. The aesthetic 
dimension, however, doesn´t appear as a philosophy of art, or philosophical reflection that 
identifies the particular object of beauty as an aesthetic consideration. Therefore, the 
aesthetic character is not autonomous in relation to the search for new conciliatory 
principle, but finds meaning on a search for unity. This, on the other hand, should not 
disregard the multiplicity of pathways, which in the case of aesthetic dimension is 
variability of aesthetic characters. Based on the recognition of the multiplicity, the 
aesthetic dimension finds itself in the relation between rhetoric and philosophy, in the 
comments about the love songs, in the connection between amore and bello, in the heritage 
of classical poetry, in the attempt to establish a poetic theology, in the reflection about the 
appropriate style for the philosophical expression, in the interpretation of fables and myths 
of prisca sapientia, in the construction of a speech that uses symbols, on the exposure of 
the human dignity’s theme based on anthropological integrity, in the articulation between 
intellectual and appetitive capacities and the provisions of pathos, ingenium, aisthesis, 
imagination and fantasy. Besides, if Pico aims to present something new in the philosophic 
tradition, such could not be done without the practice of inventive skills, enablers that 
make philosophy not become a somniculosa et dormitans practice. Thus, we can affirm the 
importance of aesthetic elements in the elaboration of a metaphysics of conciliation. 
 
Key words: Renaissance, multiplicity, aesthetic. 
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INTRODUÇÃO 
 
Já o Sumo Pai, Deus arquitecto, tinha construído 
segundo leis de arcana sabedoria este lugar do 
mundo como nós o vemos, augustíssimo templo da 
divindade. (…) Mas, consumada a obra, o Artífice 
desejava que houvesse alguém capaz de 
compreender a razão de uma obra tão grande, que 
amasse a beleza e admirasse a sua grandeza. (Pico 
della Mirandola, Oratio de hominis dignitate). 

  
 A epígrafe acima, que principia a Introdução deste trabalho, apresenta-nos, de 

início, quer o discurso filosófico de Pico em sua Oratio de hominis dignitate, quer certos 

elementos estéticos de seu pensamento. Tal passagem nos revela uma das muitas metáforas 

utilizadas por Pico em sua Oratio. Tais metáforas parecem possuir um aspecto imagético 

que dota de vivacidade as ideias, remete-nos a determinados sentimentos, aproxima-nos 

visualmente daquilo que se quer comunicar. O autor define Deus, comparando-o a um 

sumo arquiteto que, dotado de sapientíssima “arte”, ou seja, de magnífica inspiração, 

constrói sua obra. Esses aspectos e o uso constante de metáforas na Oratio nos indicam, 

desde já, algo: a presença de determinados elementos estéticos na filosofia de Pico della 

Mirandola (1463-1494). No entanto, uma reflexão que objetiva considerar os aspectos 

estéticos de um pensamento anterior ao surgimento da estética como disciplina filosófica 

requer, antes de qualquer coisa, uma problematização sobre o estatuto deste saber. Daí se 

indagar: reportando-se à Antiguidade Clássica, ao Medievo e ao Renascimento seria mais 

coerente se afirma a existência de uma poética, em vez de uma estética? As questões 

estéticas nos momentos “pré-modernos”1 já se autonomizam ante outras esferas, como a 

Metafísica, a Ética, a Teologia e a Religião? A Estética pode indiscutivelmente ser 

identificada como Filosofia da Arte ou o estatuto do estético não se limita ao artístico? 

Tais indagações reportam-se diretamente aos limites da hipótese interpretativa deste 

trabalho. Valendo-se dos argumentos de G. Carchia, em sua obra, L’Estetica Antica, se 

observa que denominar uma estética antiga, ou seja, relativa aos momentos anteriores à 

Modernidade, é pôr em questão o estatuto moderno dessa disciplina2. Em verdade, as 

características e elementos que compõem os fenômenos considerados estéticos no universo 
                                                        
1 Cumpre esclarecer que a utilização do termo “pré-moderno”, não obstante a carga negativa que possa 
comportar, não visa estabelecer juízos valorativos entre modernos e não modernos. O termo expressa aqui 
somente uma sucessão temporal. Desse modo, a argumentação distancia-se das afirmações de Benedetto 
Croce (1866-1952), em seu Breviário de Estética. Em tal obra, Croce utiliza-se do tremo “pré-história da 
estética” como sinônimo de pré-moderno, indicando certa “inferioridade” dos antecessores dos modernos. 
(Cf. CROCE, Benedetto. Breviário de Estética. Trad. José Serra. Lisboa: Edições 70, 2008). 
2 Cf. CARCHIA, G.ianni. L’Estetica Antica. Roma: Laterza, 1999, p.VII: “Falar de ‘estética antiga’ é de 
qualquer modo por indiretamente em discussão o estatuto moderno dessa disciplina”. 
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clássico, medieval e renascentista apresentam-se diferenciados, tanto entre eles quanto 

confrontados com o procedimento moderno de se pensar a Estética. A busca de 

compreensão dos momentos que antecedem o pensamento moderno revela certa 

heteronomia, seja do estético, seja do artístico. A “pré-modernidade” supõe a não 

existência de uma criatividade totalmente livre, a negação de uma arte que visasse somente 

produzir um belo de valor puramente estético. Nesse sentido, o estético revela sua não 

autonomia em virtude da inexistência, ainda, da Estética como disciplina filosófica e de 

seu estatuto próprio3. O estético, pois, encontra-se articulado a outras esferas como a 

política, a religião e a moral, ou seja, encontra sentido na sua interdepedência de outros 

saberes constituídos. 

Tais afirmativas, que revelam o modo como se comportam os momentos que 

pressupõem a Modernidade, não pretendem, com efeito, negar a existência das reflexões 

clássicas, medievais e renascentistas acerca do belo, do sensível e do artístico. Não se pode 

desconsiderar que, nesses momentos da história do pensamento, a reflexão tenha se 

interessado por questões pertinentes ao estilo (regras de harmonia e proporcionalidade, 

ordem, graça, elegância), à poesia, ao estatuto das artes, à imaginação, à sensibilidade e ao 

sublime. Contudo, nas reflexões desses períodos os problemas relacionados à esfera do que 

se denomina estético não se encontravam desvinculados de outras questões. Dessa forma, 

poder-se-ia afirmar que um procedimento coerente que tente compreender o estético em 

seus momentos “pré-modernos”, deve pressupor o estatuto disciplinar do estético, o 

surgimento da disciplina, sua esfera, objeto e fundamento. Ora, se os problemas estéticos 

na “pré-modernidade” exigem uma reflexão acerca dos parâmetros modernos da estética 

cumpre, pois, realizar um breve excursus sobre a constituição dessa disciplina. 

 Considerar, de início, a Estética como sinônimo de Filosofia da Arte é considerá-la 

nos moldes das correntes filosóficas modernas, em particular, Hegel, muito embora tal 

afirmação não se adequa rigorosamente se nos reportamos ao século XVIII: período em 

que a Estética surge como disciplina filosófica autônoma. O Settecento apresenta questões 

que aparentemente não poderiam engendrar a possibilidade de uma justificação segura para 

a Estética4. Um século que se apresenta marcado por uma multiplicidade de características 

                                                        
3 Ibidem, p.VIII: “Por todos estes motivos, o conceito fundamental sob o qual se apoia a estética antiga, ou 
seja, o conceito de mimesis subentende a inexistência de uma demiurgicidade, de uma criatividade autônoma, 
totalmente livre, privada de pressuposições, de vínculos, e de consequências, segundo a imagem que temos 
da arte moderna. Isto nos conduz ao caráter fundamental da estética antiga, fonte de infinita dificuldade para 
a pesquisa contemporânea: a seperação entre domínio da arte e domínio da beleza”.  
4 Cf. FRANZINI, Elio. A Estética do Século XVIII [1995]. Trad. port. Isabel Tereza Santos. Editorial 
Estampa: Lisboa, 1999, p. 32: “Assim, podemos ainda afirmar que, muito antes de ser uma disciplina 



12 
 

no que diz respeito às questões estéticas, revele como foi árduo o processo de 

sistematização desse saber. Os teóricos do século XVIII se deparavam com uma 

diversidade de questões sobre o problema das artes e do gosto oriundas da Antiguidade 

clássica, bem como as novas indagações advindas da querelle entre antigos e modernos. O 

estético, para além das questões artísticas, implicava também reflexões sobre o gosto, a 

imaginação, a fantasia, os limites do racional, as faculdades pré-reflexivas, a crítica, a 

tópica, o refinamento dos costumes, o lugar do sensível no conhecimento, a percepção, a 

interpretação, as capacidades inventivas, a linguagem. 

 Ernest Cassirer (1874-1945), em suas considerações sobre a filosofia do 

iluminismo e os elementos que constituem a Modernidade, argumenta sobre o 

aparecimento da Estética como saber5. De acordo com suas afirmativas, tal aparecimento é 

considerado no âmbito das novas disciplinas que surgem animadas pelo ideal moderno de 

avanço do conhecimento6. Na busca de fundamentar esferas que até então não 

encontravam uma justificativa rigorosa, a racionalidade moderna amplia a enciclopédia 

filosófica dos saberes; por exemplo, concomitante à sistematização da Estética, busca-se 

uma fundamentação para a Filosofia da História. Com base na exigência para a Estética de 

uma sistematicidade e fundamentação rigorosa, é possibilita identificar em qual tradição de 

pensamento floresceu tal fundamentação. Nesse aspecto, Cassirer se encontra na tradição 

historiográfica que indica a obra de Alexander Baumgarten (1714-1762), como a primeira 

tentativa moderna de fundamentação da Estética como disciplina filosófica de estatuto 

próprio7. No entanto, apesar de grande parte dos estudiosos de Estética considerar 

                                                                                                                                                                        
acabada, a estética é, ao longo do século XVIII, uma atitude teórica que se plasma sobre determinados 
horizontes temáticos, cujas fronteiras não foram ainda plenamente traçadas ou que, de algum modo, correm 
pelas incertas fileiras da analogia. A estética é inseparável da sua multiforme consciência constitutiva, do 
âmbito fenomenológico que nela se plasma entre contraposições, disputas, aporias”. 
5 Cf. CASSIRER, Ernst. A Filosofia do Iluminismo [1932]. Trad. br. Álvaro Cabral. Campinas: Editora da 
Unicamp, 1992, p.370. 
6 Ibidem, p. 375: “Aqui domina igualmente o grande exemplo de Newton: da ordem que ele tinha 
estabelecido no universo físico devia derivar a ordem do universo intelectual, ético e estético. À maneira de 
Kant, que via em Rousseau o Newton do mundo moral, a estética do século XVIII procura e exige um 
Newton da arte, (...) pois a teoria estética não quer outra coisa senão adotar o caminho já inteiramente aberto 
pelas matemáticas e pela física”.  
7 Ibidem, p. 442. Apesar, de Cassirer e a maior parte dos estudiosos de Estética reconhecerem Baumgarten 
como primeiro sistematizador da disciplina, tal consideração não é algo unânime. Croce, por exemplo, 
reconhece Giambattista Vico (1668-1744) como o verdadeiro “fundador da estética”. (Cf. CROCE, 
Benedetto. Estetica. Bari: Giusepe Laterza e Figli, 1950. Se no âmbito dos estudos sobre Estética apresenta-
se certa querelle historiográfica sobre quem teria “fundado” a disciplina, Tatarkiewicz é um dos poucos 
estudiosos que não identifica o início da Estética com a elaboração moderna dessa disciplina Com efeito, sua 
Estética inicia-se na antiguidade clássica e se encerra no século XVIII, antes do aparecimento do pensamento 
de Baumgarten e da filosofia do idealismo alemão. (Cf. TATARKIEWICZ, W. Historia de la Estética. III. 
La Estética Moderna 1400-1700. Traducción del polaco Danuta Kurzyca, Traducción del Latín y griego Rosa 
Maria Sanchez-Elvira e Fernando García Romero. Madrid: Ed. Akal, 2000). 
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Baumgarten como o “fundador” da nova disciplina filosófica8, também se reconhece que 

sua proposta não finaliza as discussões sobre a certeza do procedimento estético. A 

Estética avança com a justificação de seu estatuto filosófico, porém ainda permanece um 

saber discutível, em formação, sem restrições definitivas quanto aos seus limites, objetos, 

método e, até mesmo, qual a terminologia mais apropriada para o novo saber9. 

 Mesmo aceitando-se que Baumgarten não encerrou os dabates sobre o estatuto do 

estético, pode-se afirmar a seu favor dois aspectos: a criação do termo “estética” e a certeza 

de propor um novo saber. Ao propor a nova disciplina, dotado-a de um nome e de um 

objeto próprio, Baumgarten pretendia fundamentar o domínio da sensibilidade que 

aparentemente não se submetia à ordem racional10. Herdeiro da tradição racionalista 

moderna, ele procura realizar o seu projeto de saber, sem incorrer em unilateralidades, pois 

não desconsidera a importância de saberes clássicos como a Retórica e a Poética11. É 

justamente entre essas duas disciplinas que a Estética procura delimitar seu espaço12. 

Herdeira desse dois saberes clássicos, Baumgarten não deixa de considerar a tradição 

filosófica de matriz leibniziana e wolffiana na sistematização da Estética. Dessa forma, 

uma reflexão que vise interpretar os elementos formadores do domínio estético na “pré-

modernidade” não pode desconsiderar a contribuição da Poética e da Retórica. Se a estética 

é constituída no interior do pensamento moderno, é preciso salientar que sua 

sistematização é precedida de uma variedade de questões encontradas nas tradições 

retórica, poética e filosófica. Afastando-se da identificação entre estético e artístico, na 

definição de Baumgarten, a estética não se reporta à arte de modo especial, mas a 

considera no âmbito da esfera sensível, “como teoria das artes liberais, como gnoseologia 

inferior, como arte de pensar de modo belo, como arte do análogon da razão é a ciência do 

conhecimento sensitivo”13. Se, nessa inicial definição, a Estética não desconsidera os 

vínculos entre sensibilidade, determinados saberes e disciplinas, o que se identifica na 

continuidade das reflexões sobre o estatuto da Estética? 

Pode-se afirmar que, em seu processo de justificação filosófica, a Estética procurou 

se distanciar da Retórica e da Poética. Tais saberes clássicos, porém, contribuíram para a 

                                                        
8 Cf. FRANZINI, Elio. A Estética do Século XVIII, p. 35. 
9  Cf. Ibidem, p. 36. 
10 Ainda sobre o papel de Baumgarten na fundamentação da Estética, ver aqui: SERRÃO, A. Pensar a 
Sensibilidade. Baumgarten, Kant, Feuerbach. Lisboa: Ed. Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa, 
2007. Ver, em particular, o capítulo intitulado: Baumgarten e a fundação da Estética. 
11 BAUMGARTEN, Alexander. Estética. A lógica da arte e do poema [1750]. Trad. br. Mirian Sutter 
Medeiros. Petrópolis: Vozes, 1993, p. 9-96. 
12 Cf. FRANZINI, Elio. A Estética do Século XVIII, p. 28.  
13 Cf. BAUMGARTEN, Alexander. Estética. A lógica da arte e do poema, p. 95.   
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fundamentação da Estética, muito embora no decorrer dos séculos os filósofos neguem 

essa contribuição, ou procurem afastar esses saberes dos limites do racional, restringindo-

os à esfera do não filosófico. Dessa forma, se a Filosofia deve lidar apenas com os 

conteúdos racionais e verdadeiros, cabe à Retórica e à Poética criar os artifícios da 

expressão, ou seja, devem limitar-se ao mero ornatus enganoso e aparente das palavras14. 

Contudo, conforme mencionado anteriormente, a herança retórico-poética pode ser 

identificada no pensamento de Baumgarten. No início de sua obra, ele procura justificar a 

proposição de uma nova disciplina filosófica, apresentando suas relações com as artes e as 

humanidades. No entanto, posteriormente ao surgimento de novas questões no âmbito da 

Estética, a herança da Retórica e da Poética cede lugar ao procedimento moderno de 

identificação entre estético, artístico e belo. Tal se observa, por exemplo, nas formulações 

de Immanuel Kant (1724-1804) e Hegel (1771-1831) ao problema do estético. 

 Kant no desenvolvimento de seu pensamento apresenta diferentes maneiras de lidar 

com as questões estéticas. Com efeito, antes de sua primeira Crítica, ele já havia se 

ocupado de problemas estéticos no escrito pré-crítico de 1764, intitulado Observações 

Sobre o Sentimento do Belo e do Sublime. Se nessa obra existe espaço para uma reflexão 

filosófica sobre o gosto, tal não ocorre na Crítica da Razão Pura (1781). Daí Kant 

esclarecer, em uma nota de rodapé, que a denominação de uma Estética Transcendental 

como primeira parte de seu edíficio crítico não guarda nenhuma relação com o projeto de 

Baumgarten. Não se pode deixar de ressaltar, ainda, que as considerações de Kant em 

relação à fundamentação da Estética como disciplina filosófica desdenha tal 

empreendimento15. Contudo, tal ato desdenhoso não impede que, na Crítica da Faculdade 

do Juízo, de 1790, Kant considere certo juízo estético sobre outro aspecto que não consta 

                                                        
14 Sobre o “preconceito” moderno com a Retórica, e seu juízo negativo como disciplina do engano, do erro e 
da aparência, pode-se aqui exemplificar com as palavras de Kant. Para ele a Retórica é uma arte moralmente 
danosa: Cf. KANT, Immanuel. Crítica da Faculdade do Juízo. [1790]. Trad. Valério Rohden e Antônio 
Marques. Rio de Janeiro: Forense Universitária, 2002, p. 172: “A eloqüência, na medida em que por ela se 
entende a arte de persuadir, isto é, de iludir pela bela aparência (como ars oratoria) e não um simples falar 
bem (eloqüência e estilo) é uma dialética que somente toma emprestado da poesia o quanto seja necessário 
para, antes do ajuizamento, ganhar os ânimos para o orador e em seu benefício, tirando-lhe a liberdade; 
portanto, não pode ser recomendada nem para os limites do tribunal nem para os púlpitos. (…) possui em si 
influência suficiente sobre os ânimos humanos para que ainda fosse preciso instalar aí as máquinas da 
persuasão, que, uma vez que podem ser usadas tanto para o embelezamento como para o enconbrimento do 
vício e do erro, não podem eleminar completamente a secreta suspeita de um ardil da arte. Na poesia tudo se 
passa honrada e lealmente”. 
15 Cf. KANT, Immanuel. Crítica da Razão Pura. [1781]. Trad. Manuela Pinto dos Santos e Alexandre 
Fradique Morujão. Lisboa: Fundação Calouste Gulbenkian, 2008, p.62: “São os alemães os únicos que 
actualmente se servem da palavra estética para designar o que os outros denominam crítica do gosto. Esta 
denominação tem por fundamento uma esperança malograda do excelente analista Baumgarten, que tentou 
submeter a princípios racionais o julgamento critico do belo, elevando as suas regras à dignidade de uma 
ciência. Mas esse esforço foi vão”. 
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na Estética Transcedental e, apesar das críticas, continue a fazer uso do termo criado por 

Baumgarten. Em sua última Crítica reaparecem as categorias de belo e sublime, 

apresentadas no momento pré-crítico da filosofia kantiana. Tais categorias, na reflexão 

kantiana, não são consideradas com base em uma Filosofia da arte, mas em seus vínculos 

com as faculdades humanas e com a natureza16. Se no âmbito da filosofia kantiana o belo 

natural e o sublime ainda encontram lugar na reflexão estética17, Hegel nega a importância 

de tais categorias estéticas, posto que para ele o belo não é algo natural, mas sim uma 

criação do espírito. Daí problematizar até mesmo a designação terminológica da 

disciplina18. Dessa forma, a solução hegeliana para o problema do estatuto filosófico do 

estético, termina identificando Estética e Filosofia da arte19. Busca-se, assim, solucionar as 

infidáveis questões de um saber aparentemente aporético: uma resposta dogmática, a da 

Filosofia da Arte. 

Tais considerações sobre a estética moderna indicam dois aspectos: em primeiro 

lugar, Estética e Filosofia da Arte não se identificam plenamente; em segundo lugar, os 

limites da Estética são amplos e seu procedimento, categorias e objetos variáveis. 

Ademais, mesmo que a primeira sistematização da Estética como disciplina ocorra 

somente na Modernidade, a história dessa disciplina é aqui considerada tendo se iniciado 

antes da fundamentação filosófica moderna de tal saber. A Estética, portanto, não é uma 

disciplina unitária. Desse modo, para se considerar certos aspectos estéticos na constituição 

da filosofia renascentista de Pico della Mirandola é preciso um esclarecimento, quer da 

heteronomia do estético, quer da não identificação entre estético e artístico. Tal 

esclarecimento considera que a questão da “autonomia” do estético, do modo como foi 

postulada pelos modernos, ainda não era um problema para a filosofia de Pico. Este breve 

excursus na história da estética moderna revela também outra questão enfrentada pelos 

discursos filosóficos que empreendem uma explicitação dos problemas estéticos antes da 
                                                        
16 Cf. SERRÃO, Adriana. Pensar a Sensibilidade. Baumgarten, Kant, Feuerbach. 
17 Cf. KANT, Immanuel. Crítica da Faculdade do Juízo.  
18 Cf. HEGEL, G. F. Cursos de Estética [1842]. Trad. br. Marco Aurélio Werle. São Paulo: Edusp, 2010, p.27: 
“O nome estética decerto não é propriamente de todo adequado para este objeto, pois ‘ estética’ designa mais 
precisamente a ciência do sentido, da sensação [Empfinden]. Com este significado, enquanto uma nova 
ciência ou, ainda, enquanto algo que deveria ser uma nova disciplina filosófica teve seu nascimento na escola 
de Wolff, na época em que na Alemanha as obras de arte eram consideradas em vista das sensações que 
deveriam provocar, como, por exemplo, as sensações de agrado, de admiração, de temor, de compaixão e 
assim por diante”. 
19 Ibidem, p. 27: “Em virtude da inadequação ou, mais precisamente, por causa da superficialidade deste 
nome, procuram-se também formar outras denominações, com o nome Kalística. Mas também este se 
mostrou insatisfatório, pois a ciência à qual se refere não trata do belo em geral, mas tão-somente do belo da 
arte. Por isso, deixaremos o termo estética assim como está. Pois, enquanto mero vocábulo, ele é para nós 
indiferente e uma vez que já penetrou na linguagem comum pode ser mantido como um nome. A autêntica 
expressão para nossa ciência é, porém, ‘filosofia da arte’ e, mais precisamente, ‘ filosofia da bela arte’ ”.   
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Modernidade. Trata-se de uma ampliação dos limites da Estética. Tal ampliação, no 

entanto, não se confunde com o estetismo20. O procedimento que visa compreender o 

“estético” em momentos “pré-modernos” exige se considerar uma amplitude que se 

identifica como universo estético, pois se trata de seus vínculos com outras esferas, não 

subordinando tais esferas ao primado dos valores estéticos e tampouco considerar a 

dimensão estética de forma isolada ou seja, como esfera auto-referenciada. Em verdade, a 

amplitude justifica-se na não autonomia da Estética em momentos como a Idade Média e 

Renascimento21.   

  Após este excursus e explicitadas as questões relativas à compreensão do estético e 

de seus limites, apresenta-se a hipótese interpretativa deste trabalho, a saber, Pico della 

Mirandola expressa o seu discurso filosófico com certos caracteres estéticos (dimensão 

estética) advindos, quer da tradição retórico-poética quer da tradição filosófica. Daí o 

estético decorrer da relação entre Retórica e Filosofia; dos comentários sobre as canções de 

amor; dos elementos herdados das poéticas clássicas; da tentativa de estabelecer uma 

Teologia Poetica; das reflexões sobre o estilo, ordem e disposição dos argumentos; do 

debate acerca da forma mais apropiada de expressão do pensamento (genere dicendi 

philosophorum); da integralidade antropológica, da interpretação das fábulas e mitos; de 

certa atividade filológica; da esfera do ingenium, pathos, aisthesis e, também, da poíesis. 

Tendo como fundamento tal hipótese interpretativa, a multiplicidade de elementos que 

formam o estético no âmbito da reflexão mirandolana, bem como a não autonomia de tais 

elementos, ou seja, a expressão do estético sustentada em um projeto maior, aquele de 
                                                        
20 Cf. D'ANGELO, Paolo. Estetismo. Bolonga: Il Mulino, 2003.  
21 Sobre o enfretamento das questões estéticas na Idade Média, e o procedimento mais coerente a ser adotado, 
pode-se aqui citar o argumento de Umberto Eco: Cf. ECO, Umberto. Arte e Beleza na Estética Medieval 
[1987]. Trad. br. Mario Sabino. Rio de Janeiro: Ed. Record, 2010, p. 10: “(...) não se pretende redefinir, em 
termos ainda hoje aceitáveis, o que seja uma teoria estética. Partiu-se da acepção mais ampla do termo, que 
dá conta de todos os casos em que uma teoria apresentou-se ou foi reconhecida como estética. Assim, 
entenderemos como teoria estética todo discurso que, com qualquer propósito sistemático e pondo em jogo 
conceitos filosóficos, ocupe-se de alguns fenômenos referentes à beleza, à arte, e às condições de produção e 
apreciação das obras de arte, às relações entre arte e outras atividades e entre arte e moral, à função do artista, 
às noções de agradável, de ornamental, de estilo, aos juízos de gosto e também à crítica desses juízos, e às 
teorias e às práticas de interpretação dos textos, verbais ou não, isto é, à questão hermenêutica – pois ela 
cruza os problemas precedentes, mesmo que, como acontecia particularmente na Idade Média, não interesse 
apenas aos fenômenos ditos estéticos”. Argumentação semelhante usa a estudiosa Patrizia Castelli acerca de 
uma reflexão sobre a estética renascentista: Cf. CASTELLI, Patrizia. A Estética do Renascimento. Trad. port. 
Isabel Teresa Santos. Lisboa: Ed. Estampa, 2006, p. 11-12: “Poderia parecer discutível falar de estética no 
que diz respeito ao Renascimento. No entanto, poderia ser legítimo fazer referência ao termo poética. (…) 
Todavia, também ao leitor não especialista, o substantivo estética que já entrou no uso comum em diversas 
acepções (estética do corpo, da paisagem, do olhar, da visão, da expressão, etc.), parece apropiado para 
referir aqueles múltiplos aspectos, talvez variados mas de matriz unitária, que entre os séculos XV e XVI 
mostram a beleza e a harmonia como elementos de base para a acepção do belo, que se dividem nos vários 
aspectos culturais que caracterizam aquela época. Para a definição dessas categorias concorren filósofos, 
poetas, homens de letras e artistas (…)”. 
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estabelecimento de um novo príncipio de unidade do saber, uma Metafísica da 

Conciliação, este trabalho estrutura-se em três capítulos. 

 O primeiro capítulo, Pico della Mirandola e a Cultura do Renascimento, visa 

explicitar o Renascimento como movimento cultural, pois, em seu âmbito, encontram-se 

diversas orientações filosóficas, retóricas e poéticas. Dessa forma, o Renascimento não é 

considerado, apenas, como um movimento de renovação das belas artes, visão fortemente 

vinculada aos estudos de J. Burckhardt22. Com efeito, a reflexão realizada por Pico 

pressupõe a diversidade de disciplinas que formam o mundo da erudição renascentista, a 

enciclopédia dos saberes clássicos-humanistas. Dialogando com as questões já existentes, 

propondo o conhecimento de novos textos, Pico della Mirandola acrescenta novos saberes 

à enciclopédia humanista. Em sua concepção, era preciso reconhecer a importância de 

línguas como a hebraica e a árabe para o conhecimento de outros saberes e culturas. Daí, 

ao lado das atividades humanistas, o seu interesse pela filosofia medieval, a falsafa, a 

qabbalah, os oráculos caldeus, os hinos órficos, o hermetismo, a magia e a astrologia. 

 No segundo capítulo, intitulado Conclusiones e Oratio: multiplicidade de fontes e 

vias na filosofia mirandolana, objetiva-se uma exposição sobre a proposta de uma 

Metafísica da Conciliação. O reconhecimento da diversidade de saberes e tradições impõe 

à busca de um novo princípio de unidade do saber. O estabelecimento de tal princípio, 

pressupõe a multiplicidade das vias e convergência de tradições, um princípio de natureza 

metafísica reconhecedor das diversas expressões da verdade. Dessa forma, Pico della 

Mirandola propõe uma disputatio sobre 900 teses. O procedimento que busca uma 

metafísica da unidade não pode, e nem deve desconsiderar a disputa e o embate intelectual. 

Em meio a este projeto de concórdia, pode-se identificar certos os elementos estéticos da 

filosofia mirandolana: daí a reflexão reportar-se às Conclusiones Nongentae e à Oratio de 

hominis dignitatis. Nesta, os elementos estéticos se revelam no discurso sobre a 

integralidade antropológica, bem como nos elementos retórico-poéticos que constituem a 

oração; naquela, o estético relaciona-se ao estilo e à diversidade de fontes do saber. 

 Após abordar o ideal filosófico que sustenta a prosposta mirandolana, o terceiro 

capítulo, Epístolas e Commento: sobre a relação entre Filosofia, Retórica e Poesia, expõe 

as reflexões apresentadas na forma epistolar. Em particular, nas cartas que Pico escreve a 

                                                        
22 Cf. BURCKHARDT, Jacob. A Cultura do Renascimento na Itália: um ensaio [1860]. Trad. Sérgio 
Tellaroli. São Paulo: Compainha das Letras, 2009. Ainda sobre os limites de se considerar o Renascimento 
somente sobre os aspectos artísticos ver: BURKE, Peter. Renascimento Italiano – Cultura e Sociedade na 
Itália [1987]. Trad. br. José Rubens Siqueira. São Paulo: Nova Alexandria, 2010; Renascimento. Trad. Rita 
Canas Mendes. Lisboa: Edições Texto e Grafia, 2008.  
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Ermolao Barbaro (1454-1493) e a Lorenzo de Medici (1449-1492), aborda-se o caráter da 

relação entre linguagem e pensamento, quer na forma do discurso retórico quer na forma 

da expresão poética, bem como as reflexões sobre a definição do belo. Tais reflexões 

contidas nas cartas reaparecem, também no Heptaplus. Nessa obra, posterior à Oratio e às 

Conclusiones, Pico, refletindo sobre o tema de uma prisca sapientia, postula uma nova 

interpretação do argumento bíblico da criação. Em tal interpretação, ele não abandona o 

procedimento concorde, pois se trata de estabelecer a convergência entre a sabedoria 

mosaica com aquela dos pensadores pagãos. Dessa forma, prepara-se a reflexão sobre 

outro projeto mirandolano, a saber, a constituição de uma Teologia Poetica. Anunciado ao 

longo das obras, Pico não consegue realizar esse projeto, nem esboçou uma obra com este 

título. Entretanto, o Heptaplus aproxima-se de tal tentativa. A interpretação dos textos 

sacros possibilita afirmar, segundo Pico, que a sabedoria dos antigos, apresentada sobre 

certa forma de expressividade e distante do estilo filosófico, não está em discordância com 

os objetos e os procedimentos dos filósofos. Por meio de um adequado procedimento 

interpretativo, pode-se penetrar no cerne de uma sapientia que se oculta sob o véu das 

fábulas poéticas e de uma rústica linguagem. Nesse sentido, importa considerar a 

Iconologia como estudo de figuras, imagens e objetos que apresentam de forma sensível 

determinadas ideias, que não esgostam seu conteúdo na forma conceitual. 

 A tentativa de elaborar uma Teologia Poetica é mencionada inicialmente na obra 

que pode ser considerada a primeira reflexão filosófica de Pico, a saber: o Commento 

sopra una Canzona de Amore. Daí o terceiro tópico do capítulo final abordar tal obra. Nos 

comentários sobre a poesia de inspiração platônica de Girolamo Benivieni (1453-1542), a 

proposta de uma teologia poetica pode ser identificada na interpretação filosófica dos 

mitos da Antiguidade clássica. Contudo, juntamente com essa interpretação encontram-se 

outros elementos estéticos. Pico reflete sobre a natureza do belo e sua relação com o amor, 

o aspecto sensível e inteligível da beleza, a harmonia, bem como sobre as instâncias 

antropológicas em sua relação com as diversas formas de expresão do pensamento. 

 Pico della Mirandola, em suas considerações sobre o belo, associa o tema do amor 

ao problema dos limites do conhecimento. A partir dessa vinculação, justifica-se o último 

tópico, a saber: uma breve consideração sobre a obra De Ente et Uno. A exposição dessa 

obra, como finalização deste trabalho, visa o tratamento de dois aspectos. O primeiro deles, 

diz respeito ao ideal de concórdia do projeto mirandolano, pois, em uma de suas últimas 

obras, Pico se mantém fiel ao procedimento das Conclusiones, ou  seja, o De Ente et Uno 

busca conciliar as filosofias de Platão e Aristóteles. Para realizar tal conciliação, o autor 
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considera certa atividade filológica, quer na interpretação das obras discutidas quer na 

investigação terminológica. Todavia, a tentativa de convergir tradição platônica e 

aristotélica expõe os limites do conhecimento em sua incessante busca pelo verdadeiro. Se 

no Commento o amor associa-se ao desejo de beleza, no De Ente et Uno, Pico realiza uma 

outra vinculação, aquela entre amor e vontade. Nessa outra vinculação, a reflexão sobre as 

vias do conhecimento relaciona “estético” e ético: amor e conhecimento não se 

desvinculam de certo caráter prático. 

 Desse modo, a estruturação deste trabalho justifica-se como explicitação e 

interpretação dos elementos estéticos da filosofia mirandolana, porém sem deixar de 

reconhecer o fio articulador que anima o pensamento de Pico della Mirandola em todas as 

obras consideradas, a saber, o de um projeto unitário de multiplicidade das vias e 

convergência de tradições.  
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CAPÍTULO I 

Pico della Mirandola e a Cultura do Renascimento 
 

O primeiro capítulo apresenta o contexto histórico-cultural no qual se insere Pico 

della Mirandola, o Renascimento Italiano. Contudo, não se trata de considerar a 

Renascença apenas sob a perspectiva de seus aspectos mais gerais, pois reputar Pico como 

um pensador renascentista exige reconhecer que em sua filosofia se encontram diversas 

tradições: poéticas, retóricas e filosóficas. Encontra-se também, certa orientação filológica: 

herança da tradição humanista na formação do autor e elemento possibilitador da 

ampliação das fontes de saber consideradas na sua busca de um novo princípio de unidade. 

Tal aspecto está argumentado no primeiro tópico. O segundo aborda questões relativas às 

disciplinas vinculadas à tradição humanista: daí, uma explicitação da Filologia, da Retórica 

e da Poética. No terceiro tópico apresenta-se a relação entre o pensamento de Pico e as 

duas principais tradições filosóficas renascentistas: a tradição platônica e aquela 

aristotélica. Contudo, não é suficiente, segundo os argumentos de Pico, que os eruditos se 

interessem somente pelas fontes da Antiguidade Clássica, para além do mundo greco-

romano deve-se considerar a falsafa islâmica, a qabbalah judaica, a magia, a astrologia, os 

oráculos caldeus, as fontes medievais e a “antiquíssima” sabedoria hermética. Tais são os 

temas do quarto tópico. O primeiro capítulo, assim, se estrutura de acordo com a relação do 

pensamento de Pico della Mirandola com as mais diversas orientações eruditas existentes 

no âmbito do Renascimento do Quatroccento. 

 

1.1 Humanismo e herança no pensamento de Pico della Mirandola 
 
E chi ignora che studi e discipline fioriscono 
quando la língua è infiore, e decadono quando 
d'essa decade?Quali furuno infatti i sommi fra i 
filosofi, gli oratori, i giuristi, gli scritori infine, se 
non quelli che sommamente ebbero a cuore la 
perfezione del dire? Ora se i libri degli antichi 
sono tutti così eloquenti che, quando insegnano la 
sapienza, hanno in sé somma eloquenza, e quando 
insegnano l'eloquenza somma sapienza, quali 
condanneremo per eloquenza? (Lorenzo Valla, 
Libri Elegatiarum). 
 

 A epígrafe que orienta este capítulo, extraida dos textos de Lorenzo Valla (1407-

1457) apresenta-nos, resumidamente, certo ideal de saber que animava os doutos 

humanistas do Renascimento. Com efeito, em seu afastamento da tradição medieval, os 
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humanistas propuseram um novo modelo de saber, alicerçados em um profundo 

conhecimento dos clássicos, que se diferenciava do modo como os pensadores medievais 

investigavam os antigos. Tratava-se de uma cultura eloquente, pois articulava Retórica e 

Filosofia. Assim, tal novo modelo disciplinar deveria considerar, em especial, a relação 

entre sapientia e eloquentia, distanciando-se de uma valorização unilateral da Filosofia, em 

detrimento da contribuição de outros saberes.  

Nesse sentido, o grande interesse que os primeiros humanistas nutriam pelos 

clássicos, não era uma mera curiosidade por novos saberes, ou apenas o reavivamento de 

disciplinas eruditas menosprezadas por certa tradição medieval. Para o humanismo 

renascentista interessava um novo modelo de erudição que não desprezasse o trato com as 

formas da expressividade. Daí uma maior atenção com a língua: meio mais eficaz de 

expressão do pensamento e elemento humanizador. Como se faz notar, nas indagações de 

Valla, a língua, compreendida como meio de expressão do pensar, revela o declínio ou 

apogeu do saber. As diversas disciplinas não devem desconsiderar que a língua é o meio 

pelo qual o pensamento se exterioriza e se comunica. Do que vale pensar coisas que não 

podem ser comunicadas? Isso indagariam os doutos humanistas, ante a tradição escolástica 

medieval. Desse modo, determinadas formas de se pensar exigem um meio particular de 

expressividade. O pensamento por mais rigoroso e profundo que possa ser não deve 

desconsiderar o modo como se expressa, sob pena de não ser compreendido. Dessa forma, 

os laços entre ratio e oratio, sermo e res aparecem como fundamento do florescimento do 

saber. 

Se o cuidado com a língua e a expressividade não deve ser abandonado, o que se 

pode afirmar sobre os pensadores medievais? Afinal, porque os humanistas renascentistas 

desconsideram o latim medieval ante aquele dos clássicos? Considerar o latim dos 

clássicos seria uma mera questão de estilo linguístico ou o fundamento último de uma 

reforma de todo o sistema dos saberes? Com base, em tais indagações principia-se a 

reflexão sobre o humanismo renascentista e sua herança na filosofia de Pico della 

Mirandola. 

 Pode-se identificar, entre os principais estudiosos da cultura renascentista, a 

afirmativa de que o Renascimento é consequência direta do movimento humanista23. De 

                                                        
23 Tal concepção pode ser encontrada nos seguintes autores e nas respectivas obras: CASSIRER, Ernst. 
Indivíduo e Cosmos na Filosofia do Renascimento [1926]. Trad. br. do alemão. João Azenha Jr., Trad.br. do 
grego e do latim. Mario Eduardo Viaro. São Paulo: Martins Fontes, 2001; GARIN, Eugenio. La Cultura del 
Rinascimento. Roma-Bari: Editori Laterza, 2010; Idade Média e Renascimento [1954]. Trad. port. Isabel 
Teresa Santos e Hossein Seddighzadeh Shooja. Lisboa: Ed. Estampa, 1994; KRISTELLER, Paul. Tradição 
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acordo com estes estudiosos, os humanistas são os primeiros a estabelecerem de forma 

clara um rompimento com a tradição medieval. Tal rompimento e ideal de renovação não 

visavam estabelecer uma reforma que se limitasse ao âmbito das disciplinas escolásticas, 

era preciso retroceder aos cânones da Antiguidade Clássica. A tradição escolástica 

medieval, segundo as afirmações dos humanistas, havia desprezado o caráter expressivo do 

pensamento24. Tal se encontrava, por exemplo, no rústico latim dos autores escolásticos. 

Daí se recorrer aos autores da melhor latinidade, a fim de se encontar o exemplo de um 

saber eloquente. Entre os autores desse período, identifica-se uma singular relação entre 

sapientia e eloquentia. 

 Nesse sentido, pelo menos inicialmente, haveria certa identificação entre 

Renascimento e Humanismo. Todavia, cumpre estabelecer os limites de tal identificação. 

Segundo os argumentos de Paul Kristeller, em sua obra, Tradição Clássica e Pensamento 

do Renascimento [1954], o movimento humanista, para realizar o desejado rompimento 

com a tradição medieval, procura voltar-se para aquilo que parecia ter sido esquecido pelos 

doutos medievais, a saber: o ideal de cultura eloquente identificado na Antiguidade 

clássica25. O estabelecimento de um modelo alicerçado nos clássicos não expressava um 

saudosismo, ou simplesmente uma reforma nos moldes da compreensão medieval de saber. 

Os humanistas renascentistas estavam cientes de que a língua da Roma clássica era a 

mesma utilizada no âmbito da cultura medieval, e também de que os medievais detiam 

certo conhecimento sobre o mundo clássico. No entanto, de acordo com os humanistas, a 

cultura medieval não se apresentava como uma continuidade entre Antiguidade clássica e 

Renascimento, porém uma idade de declínio e corrupção dos mais elevados ideais do 

mundo greco-romano26, bem como do Cristianismo em seus valores originários. 

  Aparentemente, poder-se-ia afirmar que as críticas realizadas pelos primeiros 

humanistas visavam apenas à questão da linguagem. Recuperar a eloquente expressividade 

                                                                                                                                                                        
Clássica e Pensamento do Renascimento [1954]. Trad. port. Artur Morão. Lisboa: Edições 70, 1995.  Até 
mesmo notórios medievalistas reconhecem a importância de Francesco Petrarca, e da tradição humanista para 
os renascentistas, entre estes é possível aqui citar: GILSON, Etienne. A Filosofia na Idade Média [1922]. 
Trad. br. Eduardo Brandão. São Paulo: Martins Fontes, 1995. Também no âmbito da tradição dos estudos 
sobre história da arte identifica-se a importância de Petrarca e do movimento humanista. Sobre tal aspecto 
ver: JANSON, Horst. História geral da arte, Renascimento e Barroco. Trad. br. Maurício Balthazar Leal. São 
Paulo: Martins Fontes, 2001. 
24 Cf. CASSIRER, Ernst. Indivíduo e Cosmos na filosofia do Renascimento, p. 4: “O que se contrapõe aqui à 
Escolástica não é um novo método de pensamento, mas sim o novo ideal cultural da ‘eloqüência’. (…) Não é 
contra o conteúdo dos escritos de Aristóteles, mas contra o seu estilo que se volta a crítica humanista”.  
25 Cf.  KRISTELLER, Paul. Tradição Clássica e Pensamento do Renascimento , p. 12. 
26 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento, p. 16: “Os ecritores do século XV não ignoravam que 
o Medievo havia lido, também,  os classicos; Valla sabe bem que a idade entre Boécio e Occam foi cristã. Só 
que os barbáros deixaram tudo barbáro: o mesmo latim não é mais latim, mas um horrendo calão (…)”. 
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do latim de Cícero, no entanto, não era apenas imitar ou tentar reviver uma época 

distante27. O ideal da cultura clássica portava em seu âmbito um modelo de orientação para 

o mundo da erudição em seus aspectos mais amplos. Tratava-se, pois, de um ideal de 

renovação que visava recuperar os vínculos entre ratio e oratio, pensamento e eloquência, 

saber e vida civil28. Importava, assim, também o caráter prático do saber, pois a linguagem, 

além de ser o meio de expressão do pensamento, é também o elemento propiciador de 

civilidade. É pela linguagem que se estabelecem os vínculos sociais29. 

 Na busca de um novo modelo e de um novo fundamento de unidade para as 

disciplinas eruditas, inspiradas na tradição da retórica clássica, os humanistas 

renascentistas estabeleceram um novo círculo de saberes: os studia humanitatis. De caráter 

eminetemente retórico, essas humanae disciplinae objetivavam realizar uma conciliação 

entre sabedoria, eloquência e vida civil. Em tal conciliação considera-se o carárter prático 

do saber, ou seja, aquilo que possibilita um aprimoramento das mais elevadas 

pontencialidades humanas para a conservação da vida em comunidade30. Em verdade, tal 

corpo de saberes apresentava-se como programa cultural e pedagógico pertencente à 

tradição da retórica clássica, fundamentado, em particular, nas proposições de Cícero e 

Gélio31. Cabe destacar que a figura de Cícero se apresenta para grande parte dos 

humanistas renascentistas como o maior modelo de expressão eloquente, bem como ideal 

de conciliação entre Filosofia e Retórica, saber e vida civil32. 

                                                        
27 Cf. GARIN, E. Idade Média e Renascimento, p. 41: “O segundo equívoco, que de resto se conjuga com o 
primeiro, insidia aqueles que pensam que o Renascimento foi um fenómeno essencialmente literário e 
artístico, que não se teria refletido senão mínima e indiretamente na história da filosofia e do pensamento 
científico, cuja evolução teria continuado sem alterações sensíveis pelas vias habituais”. 
28 Ibidem, p. 94: “O orgulhoso mito do Renascimento, da luz que afugenta as trevas, do antigo que regressa 
carregado de força polémica, não nos remete materialmente para um conteúdo: sublinha um espírito novo, 
uma nova forma, uma nova meneira de olhar as coisas; sublinha, sobretudo, a cosciência desperta deste novo 
nascimento do homem para si mesmo”. 
29 Tal aspecto da relação entre linguagem e civilidade, comunicação e diálogo, pode ser observado nos 
escritos da tratadística renascentista dos costumes: Torquato Acetto, Della Dissimulatione onesta; Baldassar 
Castiglinone, Il libro del Cortegiano; Giovanni della Casa, Galateo. Cf. BURKE, Peter. As Fortunas d’ O 
Cortesão. Trad. br. Alvaro Hattnher. São Paulo: ED. UNESP, 1997. 
30 Apesar do peso que a tradição retórica possui no interior do humanismo renascentista, Garin observa que 
os autores de tal movimento não deixaram de se interessar por outros saberes e disciplinas que não 
constavam no inteiror dos studia humanitatis. (Cf. GARIN, Eugenio. Ciência e vida civil no Renascimento 
Italiano [1965]. Trad. br. Cecília Prada. São Paulo: Ed. Unesp, 1996, p. 39: “O fato de este material tornar-se 
acessível aos círculos doutos em Florença, e de ter sido reunido por um Notário ligado a Manetti, a Bruni, a 
Marsuppini, é um dado que não deve ser menosprezado por quem pretenda compreender a elevada erudição 
dos teóricos dos studia humanistatis e as suas ligações com os artistas e os estudiosos das ciências 
matemáticas e naturais”). Ver ainda: KRISTELLER, Paul. El Pensamiento Renascentista y sus Fontes. 
Compilador Michael Mooney. Trad. esp. Federico Patán López. México: Fondo de Cultura Económica, 1993, 
p. 170. 
31 Cf. KRISTELLER, Paul. Tradição Clássica e Pensamento do Renascimento, p. 16-17.  
32 Cf. GARIN, Eugenio. Ciência e vida civil no Renascimento Italiano, p. 23-25: “Nos seus primórdios, o 
humanismo afirmou-se no campo das artes da palavra, da lógica e da retórica. (…) O humanismo impôs-se, 
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 Na consideração da herança da tradição humanista para a consolidação do 

Renascimento faz-se necessário destacar a influência que exerce o pensamento de 

Francesco Petrarca (1304-1374). Reagindo ao movimento de “vulgarização”, ou seja, o 

abandono do latim como língua douta, iniciado por Dante Alighieri, o poeta Francesco 

Petrarca procura estabelecer, em confronto com a tradição escolástica medieval, um novo 

modelo de erudição. Para os novos doutos importa uma ampliação das fontes do saber, em 

que o ideal de eloquência exerce um papel prepoderante. A união entre Teologia e filosofia 

aristotélica, justificada pelos pensadores escolásticos, deve ceder lugar à conciliação entre 

atividades poéticas, retóricas e filosóficas33. O trabalho de “vulgarização” dos textos 

clássicos na Itália pode ser, assim compreendido de duas formas: uma “vertical”, do latim 

para o vulgar, e outra “horizontal”, de vulgar para vulgar. Esta segunda forma é a mais 

específica da vulgarização italiana e se faz notar, especialmente, em Dante.  

 Com Petrarca, no entanto, pode se identificar outra atitude com relação ao processo 

de “vulgarização”, uma vez que, para tal autor, a atividade de tradução do latim para as 

línguas vulgares, bem como a escrita de textos poéticos, teológicos e filosóficos em linguas 

nacionais como, por exemplo, o italiano e o françês, não é trabalho digno de um douto. 

Com efeito, o novo ideal de cultura eloquente, proposto pelo humanismo petrarquiano, visa 

a um abandono das formas de expressão consideradas bárbaras: daí, a recusa das línguas 

modernas, das formas dialetais. Importa, portanto, expressar-se no latim elegante, próximo 

da língua em que autores clássicos como Cícero e Quintiliano se expressam. Petrarca e os 

humanistas renascentistas sabem que o latim não é apenas a língua dos clássicos romanos, 

mas é também a língua douta universal dos escritores medievais. Contudo, mesmo o latim 

na sua forma medieval será desconsiderado34, pois se apresenta como a decadência de uma 

língua outrora douta e elegante35. A crítica de Petrarca à vulgarização não pode ser 

                                                                                                                                                                        
marcado por este selo; o seu ensinamento não baixou das cátedras universitárias ou dos retóricos de cortes 
refinadas. Inaugurado por Petrarca, teve sua cátedra mais importante no Pallazo dei Signori de Florença; os 
seus mestres foram os chanceleres da República: Coluccio Salutati, Leonardo Bruni, Carlo Marsuppini, 
Poggio Bracciolini, Benedetto Accolti, Bartolomeo Scala”. Ainda sobre a relação entre a tradição humanista 
e a esfera civil ver: BIGNOTTO, Newton. As Origens do Republicanismo Moderno. Belo Horizonte: Ed. 
UFMG, 2001. 
33 Cf. PETRARCA, Francesco. Lettres Famileres [Rerum Familiarum]. Trad. fr.. André Longpré. Paris: Les 
Belles Lettres, 2002; Opere. 2v. Milano: Editoriale Milano, 1963.  
34 Cf. NEPOMUCENO, Luís. Petrarca e o Humanismo. Bauru: Edusc, 2008, p. 65: “O latim de Petrarca não 
era aquele mesmo utilizado nas universidades de seu tempo, ou nas sumas teológicas da Escolástica 
medieval, mas o latim da retórica e da poesia clássica, cujos modelos teriam sido Cícero Sêneca, Virgílio e 
Horácio, ou seja, o latim clássico, porém agora readequado à nova visão de mundo do Humanismo”. 
35 Cf. GARIN, Eugenio. Idade Média e Renascimento, p. 94-95: “E a sua paixão pelo antigo já não é a 
bárbara confusão do próprio presente com o antigo, mas um distanciamento crítico a este último, e a sua 
colocação numa dimensão da história e no augusto templo do passado”. Mais adiante ele completa, p. 107: 
“Portanto, é inexato dizer que se abandona um suposto uso da língua vulgar para voltar ao latim; o certo é 
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interpretada como obstáculo ao humanismo renascentista, ao contrário os humanistas 

assumem o processo iniciado por ele. Para outros doutos humanistas o trabalho de 

“vulgarização” não é digno de um intelectual. Segundo tais humanistas, para certas obras 

cabe o uso do vulgar, a outras obras a elegância e universalidade garantidas pelo latim. O 

conhecimento da língua dos clássicos permitiu a Petrarca e aos humanistas posteriores o 

acesso aos textos originais daqueles autores eloquentes da Antiguidade: modelos de 

sabedoria e estilo36. A procura de novas fontes, bem como a busca dos originais das 

traduções já existentes, possibilita assim certa continuidade entre trabalho filológico e 

filosófico. 

 O rompimento, iniciado por Petrarca, entre ideais medievais e a nova erudição 

humanista, pode-se afirmar não se realiza de uma maneira inequívoca. No escrito Secretum 

Meum observa-se um autor dividido entre o ideal de vida ativa e vida contemplativa: entre 

uma vida dedicada aos saberes mundanos e outra ao recolhimento para o aprimoramento 

de uma sabedoria que visa uma perfeição quase divina37. Nessa obra, o poeta se apresenta 

como vivendo um conflito interno, entre o velho e o novo Petrarca, no qual a voz da 

piedade fala mais alto: era preciso alcançar uma pia philosophia e não só os vínculos entre 

sapientia e eloquentia, mas a articulção entre pietas e sapientia.  Tal drama interno, vivido 

pelo autor, poder-se-ia identificar seja como expressão da crise de certo modelo de 

cultura38, seja como pré-figuração de um novo modelo de cultura39. Daí ele tomar 

consciência de que é incapaz de realizar o ideal de vida cristã típico da Idade Média40, pois 

                                                                                                                                                                        
que frente ao latim medieval, definido como bárbaro, isto é, gótico ou parisiense, se afirma um outro latim, 
que se determina e se define relativamente aos modelos clássicos”. 
36 Sobre os aspectos filológicos do trabalho de Petrarca em relação aos textos da antiguidade clássica ver 
aqui: NEPOMUCENO, Luís. Petrarca e o Humanismo. Particulamente, o capítulo Um códice latino de 
Homero. 
37 Cf. PETRARCA, Francesco. Mi Secreto [Secretum Meum, 1342]. México: Frente de Afirmación 

Hispanista, 1998. 
38 Cf. NEPOMUCENO, Luís. Petrarca e o Humanismo, p. 95: “A primeira grande fase intelectual de Petrarca 
(justamente até 1341) foi nutrida pelo melhor da cultura clássica latina, mas, ao mesmo tempo, pelas leituras 
profícuas e duradouras dos Padres da Igreja, como nos atestam comentários e marginalia deixados em 
códices que o poeta possuiu na juventude”. 
39 Cf. DOTTI, Ugo. Vida de Petrarca. Trad. br. Luís André Nepomuceno. Campinas: Editora da Unicamp, 
2006, p. 55: “Essas extraordinárias páginas latinas – qualquer que seja a data de sua efetiva composição –, 
Petrarca quis atribuílas a 1336, quando tinha pouco mais de 30 anos. Ainda uma vez mais, o encontro com 
Agostinho coincide com a data das turbulências decisivas do Santo, mas, ainda outra vez, as concordâncias 
terminam aqui: Agostinho opta por uma decisão; Francesco prefere permanecer na ambigüidade (se se pode 
usar o termo). Mas uma ambigüidade só aparente, tornamos a repetir, sobretudo se referida às relações entre 
cultura clássica e cultura cristã. É, portanto, verdadeiro (senão patente) que o esforço petrarquiano foi o de 
encontrar uma forma de conciliação entre as duas culturas, e não exatamente de insistir, ou mesmo de decidir 
sobre sua oposição”. 
40 Cf. GARIN, Eugenio. Idade Média e Renascimento, p. 83: “Porque, verdadeiramente, durante esses 
séculos decisivos se esgotou definitivamente certa meneira de ver as coisas, e para sempre desapareceu uma 
velha imagem do mundo”. 
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sua atenção volta-se para as coisas mundanas, para aquilo que pertence à esfera do mutável 

e não do divino41. 

 Em suas Rerum Familiarum, Petrarca apresenta um novo ideal de saber, 

distanciando-se cada vez mais do parâmetro medieval. Em alguns dos pontos sustentados 

por ele pode-se identificar certa herança no procedimento de Pico della Mirandola. 

Segundo Petrarca, o saber fundamenta-se na busca incessante pelo conhecimento e não 

apenas na autoridade dos antigos pensadores42. Dessa maneira, ele defende o pensamento 

como atividade livre e a necessidade de se criar novas estruturas no âmbito da erudição. 

Para ele, o homem como ser mutável e contingente não é capaz de alcançar o 

conhecimento total e seguro das coisas. O homem deve reconhecer sua limitação e 

caminhar com cautela na via do conhecimento, nunca reconhecendo método algum como 

infalível: tais considerações se assemelham ao procedimento filosófico de Pico della 

Mirandola. Na busca de um novo princípio de unidade do saber, exige-se o 

reconhecimento das mais variadas tradições de pensamento. Se o saber absoluto não está 

sob a tutela de nenhuma escola filosófica, o que se pode resultar de uma confrontação entre 

elas? Para a realização de tal confronto, é preciso inquirir os textos daqueles autores que 

procuraram a via da verdade, pois sua investigação das fontes do saber, se impõe ainda a 

questão da língua.             

Se confirma, com efeito, que na reformulação mais ampla do mundo da erudição, o 

latim é considerado, pelos humanistas, a língua mais adequada a certas disciplinas eruditas, 

ao passo que o uso do vulgar limita-se a certo tipo de literatura, não de toda literatura. Tal 

diferença no uso do latim e de outras línguas pode ser identificada nos escritos de Pico. De 

início, sua formação foi alicerçada nos studia humanitatis com vistas ao estudo de Direito 

Canônico43. Dessa forma, oberva-se no que diz respeito ao uso do latim como língua douta 

e mais adequada ao saber, que Pico mantém-se fiel à tradição humanista. Seu epistolário e 

principais obras filosóficas estão escritos em latim: em italiano apenas os sonetos redigidos 

na juventude e o Commento sopra una Canzone da Amore44. Mantém-se, pois, a tradição 

humanista que destina para as línguas vulgares somente algumas formas específicas de 

gênero literário erudito: para os textos filosóficos cumpre o uso do latim, enquanto o 

italiano reserva-se aos escritos de matriz poética. 
                                                        
41 Cf. PETRARCA, Francesco. Mi Secreto [Secretum Meum]. 
42 Cf. PETRARCA, Francesco. Lettres Famileres [Rerum Familiarum]. Em particular, as cartas a Tommaso 
de Messina, intituladas: Contra os velhos dialéticos,  Investigação e Originalidade. 
43 Cf. FUMAGALLI, Mariateresa. Pico della Mirandola. Roma-Bari: Editori Laterza, 2011. 
44 Cf. BAUSI, Francesco. Nec Rhetor Neque Philosophs - Fonti, lingua e stile nelle prime opera latine di 
Giovanni Pico della Mirandola (1484-1487). Città di Castello: Leo S. Olschki, 1996. 
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 Pode-se ainda indicar outro aspecto da filosofia de Pico herdado da tradição 

humanista: trata-se do modo diferenciado em que o latim é empregado45. Nas Conclusiones 

Nongentae, de 1486, observa-se um latim enxuto, sem adornos, vinculado à tradição 

escolástica e ao procedimento das propositiones que exige um latim claro e objetivo, 

coerente com o estilo das questiones disputatae. Na Oratio, que deveria inicar o debate das 

teses, identifica-se um latim refinado e elegante, ou seja, um modo de expressão que segue, 

com rigor e beleza, os parâmentros da tradição humanista46. Como herança da tradição 

humanista na formação do pensamento mirandolano, identifica-se ainda certo ideal no qual 

se estabelece um vínculo entre os saberes. A atividade erudita requer, por parte do 

estudioso, o aprimoramento das pontecialidades poéticas, retóricas e filológicas, bem como 

a articulação entre saber e aspecto prático. Tal se observa na reflexão que Pico della 

Mirandola empreende, no âmbito de suas obras, entre vida ativa e vida contemplativa. 

  Sobre o humanismo e sua importância, quer para a formação da filosofia de Pico 

quer para a consolidação do Renascimento, pode-se aqui explicitar as considerações de 

Garin: 
O humanismo, a partir de Petrarca, deslocou-se 
para um terreno diverso e, como sucede com 
todas as renovações fecundas, procurou a 
solução numa via fechada abrindo-se noutra 
nova: no terreno da poesia e da filologia, da 
vida moral e da política, e também naquele 
outro, às vezes aparentemente inimigo, mas 
inteiramente semelhante, de todas as artes que 
queriam impiamente mudar e subverter o 
mundo. Através da filologia e da poesia (…), 
através do saber científico, nascera a nova 
filosofia47. 

 
Concordando ainda com os argumentos do estudioso italiano, a tradição humanista 

renascentista, na clara tentativa de se opor à cultura medieval e procurar um modelo de 

saber  alicerçado na Antiguidade clássica, inaugura um momento novo. Em oposição a 

certas orientações de interpretação e alguns autores que, de forma unilateral, não 

consideram os vínculos entre o humanismo e as tradições retórico-poéticas para a formação 

da filosofia renascentista, como é o caso de Cassirer e Ernest Bloch48, Garin argumenta 

                                                        
45 Ibidem. 
46 Ibidem. 
47 Cf. GARIN, Eugenio. Idade Média e Renascimento, p. 96. 
48  Cf. BLOCH, Ernst. Filosofia del Rinascimento [1981]. Trad. it. Gabriela Bonacchi e Katia Tannebaum. A 
cura di Remo Bodei. Bologna: Il Mulino, 1981. No que diz respeito às considerações de Bloch sobre a 
filosofia do Renascimento, ele parece seguir a mesma via de Cassirer. Este quer derivar toda a filosofia da 
Renascença como desenvolvimento do pensamento de Nicolau de Cusa. Daí resultar uma visão cientificista 
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que, sem a compreensão do encontro entre a reflexão filosófica e outros saberes, não se 

compreende adequadamente a formação da filosofia do Renascimento. Em tal aspecto se 

estabelece a importância da tradição humanista, pois busca conciliar saberes. Na 

conciliação entre os saberes, a Filosofia ocupa um lugar importante, pois se apresenta 

como sabedoria eloquente: em oposição a uma sabedoria bárbara. Esta, identificada com a 

dos escolásticos medievais, deve ser evitada. Como também se deve evitar uma eloquência 

vazia, ou seja, uma expressividade sem um pensamento profundo. O humanismo busca se 

sustentar naqueles antigos autores que, com uma sabedoria eloquente, venceram a 

corrupção dos tempos. A inspiração e imitação dos clássicos greco-romanos não significam 

uma proposta anacrônica, pois: 
(…) entre aqueles que tinham amado os antigos 
confundindo-se com eles numa espécie de 
amorosa violência, e aqueles que restauraram a 
Antiguidade com um cuidado quase pedante, 
existe um verdadeiro abismo. Um mundo 
acabava, e era descoberto exactamente [sic] ali 
onde se concluía; rosto antigo que já não se 
usava para uma nova construção, mas colocada 
para sempre na história perante nós; que já não 
se confundia com a nossa vida, mas que se 
contemplava na sua verdade49. 

  

1.2 A problemática retórica, poética e filológica renascentista: sua especificidade em 
Pico della Mirandola 

 
Pressuposto que o Renascimento foi um movimento cultural amplo, e não apenas 

um movimento artístico e literário, pode-se indicar, em seu âmbito, a existência de 

problemáticas advindas de várias disciplinas50. Se o movimento humanista possuía uma 

forte inspiração da Retórica clássica, tal inspiração não deixou de sucitar outras questões 

nem de influenciar outros saberes. Encontram-se, assim as reflexões sobre os novos 

cânones da Poética, bem como a questão da Filologia51. 

                                                                                                                                                                        
do pensamento renascentista, onde impera os vínculos entre filosofia e ciência moderna. Bloch faz algo 
semelhante em seu procedimento, apesar de se tratar de uma orientação filosófica distinta daquela de 
Cassirer. Bloch principia suas considerações sobre o Renascimento de forma tardia e quase anacrônica, pois 
inicia sua obra com Giordano Bruno (um dos últimos renascentistas) e encerra com Giambattista Vico, (um 
pensador moderno, que dialoga, quer com a tradição racionalista moderna quer com autores como Bacon e 
Grotius; cuja maior obra, Scienza Nuova é publicada pela primeira vez em 1725). Prevalece um 
encaminhamento que considera a filosofia do Renascimento sobre os parâmentros de uma filosofia da 
natureza.   
49 Ibidem, p. 95. 
50 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento. Roma-Bari: Editori Laterza, 2010, p.6. 
51 Sobre tal afirmativa, Cf. KRISTELLER, Paul. El Pensamiento Renascentista y sus Fontes, p. 162 : “O 
surgimento dos estudos humanísticos não foi, no Renascimento, um fenômeno limitado ao campo da 
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Poder-se-ia dizer que juntamente com o avanço do movimento humanista, crescia a 

influência da Retórica52. Esta última tinha como modelo, antes de qualquer coisa, os 

clássicos. A imitação dos antigos, porém, não impediu que os renascentistas apresentassem 

questões que não se encontravam entre aqueles53. Os humanistas sabiam que o universo 

das antigas instituições romanas como o Senado, o Fórum, a República, os Pretores e 

Tribunos haviam se extinguido. Por isso surgem novas esferas de atuação para a Retórica e 

os oradores54. Tal novidade não significa afirmar que os humanistas desfaçam os vínculos 

entre Retórica e vida civil, pelo contrário, a Retórica desempenha importante papel político 

em tal período, pois eloquência e vida civil são consideradas em seus vínculos mais 

estreitos. Daí se observar que os grandes humanistas do primeiro período renascentista 

eram homens de estado e eminentes estudiosos de Retórica55. 

Desse modo, em um primeiro momento, a Retórica no Renascimento vincula-se 

diretamente à esfera prática da política, herança isocrático-ciceroniana, mas encontra 

espaço de atuação na relação com outros saberes. Sua importância atribuída pelos 

humanistas está no fato de eles identificarem a linguagem como principal condição do 

homem. Nesse aspecto, o ser humano é considerado, antes de qualquer coisa, um ser 

falante56. Por ser um animal falante, ele é um ser de vida em comunidade. Não apenas isto, 

é por meio da linguagem que o mundo se apresenta ao homem: a relação sermo e res. 

Como primordialmente um ser de expressão, de fala, o homem necessita da palavra para 

comunicar seus pensamentos. Desse modo, com base na tradição ciceroniana se estabelece 

a relação entre humanização e linguagem. Nesse sentido, a Retórica passa a ser vista como 

regina rerum eloquentia.  

                                                                                                                                                                        
gramática e da retórica, (…) mas foi de consequências tremendas para todas as demais aréas do saber e da 
civilização incluindo a filosofía. Praticamente todas as fontes da filosofia grega foram então bem conhecidas 
pela primeira vez,  graças a traduções novas; e, segundo se opina, melhores”. 
52 Cf. GARIN, Eugenio. Idade Média e Renascimento, p.104: “(…) a retórica, entendida em seu significado 
profundo da medicina da alma, senhora das paixões, verdadeira mestra do homem, construtura e destruidora 
das cidades. De facto, no século XV tudo é ‘retórica’, mas recorde-se que, por outro lado, essa retórica é 
humanidade, ou seja, espiritualidade, consciência, razão, discurso humano; porque, realmente, o século do 
Humanismo é século XV, em que tudo foi entendido sub specie humanitatis (…)”. 
53 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento, p. 15: “As grandes bibliotecas são formadas, os 
clássicos devem ser renovados, ou, ao menos lidos, traduzidos, difundidos (…). O mito do antigo e a sua 
invoncação precedem a imitação de antigo; a decisão de uma renovação não é a consequência, mas a 
presuposição da renascença efetiva, ampla (…)”. 
54 Cf. BURCKHARDT, Jacob. A Cultura do Renascimento na Itália: um ensaio [1860], p. 222.  
55 Cf. GARIN, Eugenio. Ciência e vida civil no Renascimento Italiano, p. 23: “Os chanceleres florentinos, 
que permaneciam estáveis em meio às rápidas mudanças das magistraturas supremas da República, eram 
reconhecidos especialistas em ciência jurídica e em retórica, ou seja, nas técnicas do discurso persuasivo e 
das relações humanas”. 
56 Cf. SANTOS, Leonel. Linguagem, Retórica e Filosofia no Renascimento. Lisboa: Edições Colibri, 2004, p 
16. 
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Se todos os saberes necessitam da língua para sua expresão, todas as disciplinas 

devem possuir certo cuidado retórico, ou melhor, em última instância devem estar 

submetidas à Retórica57. Identifica-se, assim, um embate entre Filosofia e Retórica. Em 

verdade, a reforma no âmbito da erudição empreendida pelos humanistas, deveria 

considerar disciplinas como a Retórica e a Poética para a elaboração de um sistema de 

saber eloquente, diferenciado no estilo dos bárbaros escolásticos. Por isso, ao juntar a 

profundidade do pensamento com a bela linguagem que o expressa, seriam superiores aos 

escolásticos, pois uniriam ratio e oratio. Em tal aspecto há também uma tomada de posição 

em defesa dos clássicos latinos ante os sábios gregos58. 

 O embate entre Filosofia e Retórica, pode ser constatado no epistolário de Pico 

della Mirandola59. Ante a acusação de que os filosófos escolásticos são “rudes” e 

“bárbaros”, o autor defende o rigor e a seriedade do pensar, ante os ornamentos da 

linguagem60. No entanto, a argumentação de Pico ao fazer a defesa dos “bárbaros”, não 

deixa de apresentar um estilo muito próximo daquele usado pelos humanistas de seu 

tempo. Pode-se afirmar, com efeito, que mesmo na defesa dos pensadores medievais, se 

observa a importância do Humanismo. Até mesmo, para a defesa do estilo bárbaro era 

preciso o uso de um estilo elaborado, pois preocupado com as questões da linguagem61. 

Aqui as armas do opositor devem ser tomadas para a própria defesa62.  

                                                        
57 Tal se encontra nas obras de Valla. Ibidem, p. 23: “Mas o primeiro que desenvolveu um programa 
consequente de recondução da Filosofia à Filologia, de subordinação da Dialética è Retórica, de redução da 
Metafísica à Gramática e à linguagem foi Lorenzo Valla (1407-1457). Este humanista romano desencadeu 
uma intensa campanha em defesa da restauração da língua latina e de sua elegância, que considerava, mais do 
que o Império, constituir a essência da romanidade, e via nessa restauração a condição para um geral 
renascimento das letras e das ciências e para libertação da opressão a que durante séculos as submeteram os 
bárbaros gauleses”.  
58 Cf. SANTOS, Leonel. Linguagem, Retórica e Filosofia no Renascimento, p. 25. 
59 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico e BARBARO, Ermolao. Filosofia o Eloquenza?.  Napoli: 
Liguori, 1998. 
60 Cf. SANTOS, Leonel. Linguagem, Retórica e Filosofia no Renascimento, p. 35: “A insistência dos 
humanistas nas virtudes de uma filosofia eloquente não terá deixado de dar os seus resultados, mesmo entre 
os filósofos de profissão. Mas o escândalo estala quando um jovem filósofo, amigo e correspodente de 
humanistas e em muitos aspectos ele próprio imbuído da formação, cultura e ideias do Humanismo, o qual, 
numa carta ao seu amigo Angelo Poliziano se lamentava precisamente dessa sua condição híbrida, salta a 
terreiro para defender o estilo bárbaro dos filósofos escolásticos, contra os adornos retóricos dos humanistas 
e, em suma, contra a tendência para reduzir a Filosofia à Filologia e até para unir a sabedoria e a eloquência, 
a Filosofia e a Retórica”. 
61 Ibidem, p. 36-37: “A carta de Pico poderia assim ser lida como um mero exercício retórico de eloquência 
contra a Retórica e a eloquência, ou como uma emblemática amostra daquilo a que Leonid Baktin chamou o 
caráter dialógico do pensamento humanista, que precisamente se manifesta na capacidade de assumir e 
protagonizar posições antagónicas, tendo porém em vista chegar a uma síntese das antinomias, mostrando, 
por conseguinte, a natural e necessária conciliação entre a eloquência e a Filosofia”. 
62 Tal observa-se na diferença de estilo e linguagem entre as Conclusiones Nongentae e a Oratio de hominis 
dignitate. 
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Dessa forma, faz-se notar que a defesa mirandolana dos filósofos medievais, não 

desconsidera a possibilidade do uso da Retórica. A Retórica no âmbito de seu pensamento 

ocupa, com efeito, um lugar privilegido. Não que ela deva ser compreendida como 

fundamento da Filosofia, mas no sentido de que o pensamento deve considerar a 

expressão: na constituição de um novo princípio de unidade, na compreensão da dignidade 

do homem, na expressividade da Oratio. Em tais momentos, a Retórica contribui como 

disciplina que, apesar de não ter como fim último o conhecimento da verdade, de alguma 

maneira relaciona-se com ela. 

Tratamento semelhante recebem as questões poéticas, pois Pico, no decorrer de sua 

formação, entra em contato com as mais diferentes orientações eruditas. Daí, por muito 

tempo, não se considerar filósofo nem humanista. Em sua juventude escreve poesias, seja 

em latim seja quer em vulgar. Esses primeiros trabalhos em forma poética revelam que, 

antes da contenda epistolar com Barbaro, Pico concomitante ao estudo dos pensadores 

medievais, também nutria seu espírito com as disciplinas humanísticas. Parte importante 

dos studia humanitatis, a Poética apresenta-se como um saber singular, quer por ser algo 

universalmente reconhecido, quer por está em relação com diversos saberes. A 

expressividade poética poderia estar vinculada com a Retórica, a Teologia, a História, a 

Filosofia. A dignidade da poética estava fundamentada no testemunho e autoridade dos 

clássicos, pois, segundo os humanistas, sustentados nas palavras de Aristóteles, a Poética é 

mais filosófica que a história63. Daí a crescente importância de um Aristóteles dedicado às 

questões retórico-poéticas, em oposição ao aristotelismo lógico dos escolásticos. 

 Já com o iniciador do humanismo, se reconhece o caráter elevado da poesia. 

Petrarca insiste no aspecto humanizador e prático da poesia, pois deveria ser enaltecida 

quase como supremo saber: ofício nobre, útil para a vida dos homens e os costumes dos 

povos64. Por sua dignidade, a poesia é uma via que aproximam mais ainda clássicos e 

renascentistas. Se aqueles alcançaram a glória das Letras, estes poderiam se igualar aos 

seus modelos, com a força da criação, inventividade e engenho. Tal elemento nobre da 

poesia, ligado ao ideal de glória, pode ser identificado nos atos de coroação dos poetas com 

os louros: símbolo da conquista de uma nobreza erudita65. Se a poética estava revestida de 

uma nobreza ímpar, como a poesia dialogava com a Filosofia?  

                                                        
63 Cf. ARISTÓTELES. Poética. Trad. port. Ana Maria Valente. Fundação Calouste Gulbenkian. Lisboa, 
2004, 1451b. 
64 Cf. NEPOMUCENO, Luís. Petrarca e o Humanismo, p. 141. 
65 Cf. BURCKHARDT, Jacob. A Cultura do Renascimento na Itália: um ensaio, p.156. 
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Na compreensão de grande parte dos renascentistas, mesmo que considerados como 

atividades e gêneros distintos, a Filosofia e a Poesia não estavam totalmente desvinculadas. 

No caso de Pico della Mirandola, a poesia pode expressar, por meio das articulações 

métricas da língua, das metáforas, das fabulações, um conteúdo filosófico. A poesia é 

considerada como uma forma de sapientia, ou seja, uma sabedoria elegante, refinada e 

criadora. Tal se pode encontrar em obras mirandolanas como o Commento sopra una 

Canzone da Amore e na epístola a Lorenzo di Medici. 

A poesia também se apresenta relacionada com a imitação dos clássicos antigos, 

bem como de autores como Dante e Petrarca. Nesse aspecto, a problemática poética em 

Pico della Mirandola não objetiva o estabelecimento de regras fixas para a construção da 

melhor poesia. Na consideração mirandolana importa a relação entre poético, filológico e 

filosófico. Dessa maneira, a poesia está diretamente vinculada a certa atividade filológica, 

pois se trata de interpretar o conteúdo das formas poéticas. Interessa, portanto, o modo 

como se deve compreender adequadamente o pensamento, os sentimentos, as formas 

expressivas, os sentidos que constituem a visão de mundo de outras culturas. À medida que 

aprofunda sua formação, Pico desloca-se das questões poéticas para aquelas filosóficas. 

Contudo, este deslocamento não significou uma desconsideração dos gêneros poéticos. 

 Pode-se, pois, afirmar que o sentido de emulação que os renascentistas nutriam 

pelos autores da Antiguidade proporciou um tratamento rigoroso dos textos considerados 

clássicos. Se o referencial de eloquência deveria, com efeito, ser aquele dos autores da 

antiga latinidade, dever-se-ia pois considerar outro modo de se tratar os textos clássicos. 

Em tal novo tratamento está certa recusa às traduções e aos comentários acrescidos ao 

texto original. Isto não significa que não tenha havido traduções de textos que comentavam 

os escritos filosóficos, mas esses comentários não poderiam substituir o texto original. 

Nem tampouco poderiam interferir no sentido original do texto. Os comentários não 

deveriam acrescer elementos exteriores ao texto principal, mas apenas explicitar 

determinados aspectos. Em comparação com a tradição medieval, por exemplo, em vez de 

um interesse pelos comentários de Averróis a Aristóteles, valorizava-se o próprio conteúdo 

do pensamento do autor islâmico e não apenas seu comentário. 

 Dessa maneira, cresce o interesse pela Filologia e pelo estudo das línguas, 

observando-se, em tal aspecto, um aprimorado sentido de historicidade66. Construir um 

                                                        
66 Cf. KRISTELLER, Paul. El Pensamiento Renascentista y sus Fontes, p. 131: “Caracteriza a historiografia 
humanista o interesse retórico por maneijar um latim elegante, bem como a aplicação da crítica filológica aos 
materiais que serviam de fonte para a história. Em ambos os sentidos, são predecessores dos historiadores 
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movimento de renovação das formas e conteúdos do mundo da erudição exigia um 

aprofundamento das questões práticas que vinculam saber e vida civil67. A Filologia como 

atividade primordial para o estudo e desenvolvimento das disciplinas constituidoras dos 

studia humanitatis ultrapassa questões de gramática, e se apresenta como saber de uma 

efetiva formação humana68. Se a língua torna possível o senso de humanitas, se é 

necessário emular os antigos, a Filologia torna-se uma atividade primordial. Não se trata de 

um simples trabalho de tradução, mas uma elaborada compreensão de expressões e 

pensamentos pertecentes a outro mundo de sentido69. Para os doutos renascentistas era 

preciso reavivar, imitar os clássicos, mas sem desconsiderar que a Roma republicana dos 

tempos de Cícero ou a sapientíssima Grécia de Platão ficaram no passado70. 

       Não só o latim, também o grego, e depois o hebraico recebem um tratamento 

diferenciado em relação ao procedimento medieval. Estas três línguas passam a ser 

consideradas verdadeiros tesouros, onde se conservam todas as invenções humanas e 

divinas71. A língua é assim considerada o lugar onde estão guardados os grandes feitos da 

humanidade, a elaboração das grandes sabedorias, ou seja, o patrimônio de toda erudição. 

Além das últimas ruínas conservadas, monumentos, objetos e utensílios, a apropriação da 

língua é o meio mais adequado para se entrar no mundo de sentido dos antigos. Tornava-

se, assim, atividade dos doutos avançarem no conhecimento das três línguas, a fim de 

estabelecerem a máxima compreensão dos autores antigos. Tal tratamento resultava da 

tentativa de se restabelecer os vínculos com todo o patrimônio de erudição da Antiguidade 

clássica e também com os primeiros autores e sábios da tradição cristã72. Essas três línguas 

passam a ser consideradas o meio pelo qual o douto pode, não só entrar em contato com 

outro mundo de erudição, senão reavivar a sabedoria dos clássicos, dos padres da Igreja, 

                                                                                                                                                                        
modernos”. 
67 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento, p. 17. 
68 Ibidem, p. 25. 
69 Cf. SANTOS, Leonel. Linguagem, Retórica e Filosofia no Renascimento, p. 121: “Este trabalho de 
tradução não era um aspecto menor e desempenhou um inportante papel na estratégia dos humanistas. 
Traduzir, numa primeira fase, para o latim erudito e, numa segunda fase, também para alguns línguas 
vulgares, significava o esforço para recuperar a verdadeira forma das obras dos antigos e beber na fonte a sua 
doutrina ainda pura e genuína, não inquinada ou deformada pelas interpretações filosóficas posteriores e 
desse modo apropriar-se do respectivo conteúdo de pensamento. Restaurar os textos na sua forma mais 
próxima do original e depois vertê-los numa tradução fiel e correcta, era já verdadeiramente filosofar, ou, 
pelo menos, constituia uma condição inprescindível para se poder filosofar correcta e pertinentemente”.   
70 Cf. GARIN, Eugenio. Idade Média e Renascimento, p. 94-95: “E a sua paixão pelo antigo já não é a 
bárbara confusão do próprio presente com o antigo, mas um distanciamento crítico a este último, e a sua 
colocação numa dimensão da história e no augusto templo do passado”. 
71 Cf. GARIN, Eugenio. La Renaissance, histoire d’une révolution culturelle. Paris: Marabout Université, 
1970, p. 55. 
72 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento, p. 23. 
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bem como desvendar os múltiplos sentidos dos quais escritores antiquíssimos dotaram os 

textos sacros73. 

  Tal procedimento, com relação à interpretação e compreensão dos textos, não 

significa considerar a Filologia uma disciplina plenamente estabelecida, com uma 

fundamentação rigorosa, e um objeto de estudo bem delimitado. No caso de Pico della 

Mirandola, e para grande parte dos renascentistas, a Filologia apresentava-se como 

atividade, como exercício erudito de compreensão dos mais variados aspectos que formam 

o sentido do texto. Desse modo, a atividade filológica extende-se para além dos textos 

literários. Tal exercício de busca do estabelecimento do sentido último dos textos pode ser 

identificada no tratamento de obras filosóficas, retóricas e religiosas, bem como em 

escritos considerados antiquíssimos, detentores de uma prisca sapientia como, por 

exemplo, os textos herméticos. Considerar novas fontes para o âmbito da erudição exige, 

pois, os instrumentos adequados, ou seja, novas mediações que possibilitem o 

entendimento de textos e autores distantes, culturas diferentes que demandam um 

engenhoso trabalho por parte do erudito que busca extrair o sentido escondido sob as 

vestes de uma linguagem simbólica. Daí o interesse pelos símbolos, imagens e figuras: 

também considerados formas de linguagem. Dessa forma, a filologia, ao lado da filosofia, 

contribuía para a interpretação dos mitos antigos, das fábulas, dos misteriosos sentidos das 

religiões pagãs74. 

  Embora a Filologia não tivesse ainda uma fundamentação rigorosa, nem um objeto 

de estudo determinado, não significa que os autores procediam sem uma orientação para a 

realização da atividade filológica. No caso da junção de atividade filológica e filosófica, os 

elementos filosóficos orientavam a melhor forma de proceder à interpretação do texto. A 

Filologia portava questões relativas à organização gramatical da língua, os elementos 

históricos que se apresentavam nas obras, o modo adequado de como o texto deve ser lido, 

o uso de certas expressões, o universo disciplinar ao qual pertence o texto, os caracteres 

que formam o mundo de sentido da época, os costumes, a variação histórica na utilização 

dos termos e dos nomes e o uso de construções poéticas. Com tais contribuições 

filológicas, por um lado, e com os elementos da Filosofia, por outro, exercia-se o trabalho 

de interpretação dos textos: Na maioria das vezes, sem saber qual das duas esferas exercia 

uma maior contribuição. 

                                                        
73 Ibidem, p. 106. 
74 Cf. HANSEN, João. Alegoria – construção e interpretação da metáfora. São Paulo-Campinas: Hedra-Ed. 
Unicamp, 2006, p. 140. 
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 Isso pode ser identificado no trabalho de interpretação que Pico realiza em relação 

aos textos árabes, caldeus, órficos e hebraicos. Em sua proposta de estabelecimento de um 

novo princípio de unidade do saber, os limites das fontes, consideradas até então, são 

alargados. Essa afirmativa não desconsidera os trabalhos filológicos de outros filósofos e 

humanistas, como por exemplo, Lorenzo Valla, Marsilio Ficino e Angelo Poliziano. Com 

efeito, Pico della Mirandola não desconhece os trabalhos filológicos realizados por Ficino, 

a grande tradução das obras completas de Platão e, em especial, as traduções dos escritos 

herméticos. Contudo, o projeto filosófico de Pico empreende um movimento que considera 

outras fontes. Para a consideração dessas desconhecidas fontes, ele inicia o seu estudo de 

línguas como o árabe, o hebraico e o aramaico. Daí a filosofia mirandolana indagar: Se é 

possível se considerar as fontes da tradição hermética, qual a especificidade de outras 

tradições como, por exemplo, a tradição cabalística judaica? Poderia haver uma 

conciliação possível entre culturas tão díspares? 

  O projeto filosófico de Pico della Mirandola, ao buscar as mediações possíveis 

para essa conciliação, não desconsidera a atividade filológica, seja na busca da 

compreensão de sentido, seja delimitando o que é original ao texto e ao que foi acrescido 

pelas traduções e tradições de comentários posteriores. Tal atividade pode ser identificada 

no seu procedimento com relação aos textos filosóficos, como por exemplo, em sua 

investigação realizada no De Ente et Uno75 sobre a interpretação mais coerente dos 

diálogos platônicos Parmênides e Sofista. Também na sua busca dos textos originais que 

formam o corpus da qabbalah. 

   

1.3 Platonismo e Aristotelismo no Renascimento: a recepção mirandolana 
 
Inicialmente, pode parecer algo indubitável considerar a filosofia renascentista 

como de matriz inteiramente platônica76. Na recusa do aristotelismo escolástico por parte 

dos humanistas, haveria uma identificação que tendia naturalmente para o pensamento de 

Platão. Tal consideração apresenta, no entanto, algumas questões problemáticas. Em que 

sentido se pode afirmar a existência de uma filosofia renascentista? Existiria uma unidade 

                                                        
75 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Dell’Ente e dell’Uno [1491]. A cura de Raphael Ebgi e Franco 
Bacchelli. Testo Latino a fronte. Milano: Bompiani, 2010. 
76 Sobre a relação entre filosofia renascentista e platonismo, Cf. ECO, Umberto. Arte e Beleza na Estética 
Medieval, p. 266: “Contribui para este panorama o renascimento do platonismo. O platonismo florentino 
redescobre os textos platônicos (a Idade Média só conhecia o Timeu), os lê quase sempre com espírito 
neoplatônico, e os considera concordes com a afirmação de uma nova noção do papel do homem no universo. 
Platão e os clássicos gregos em geral representam a redescoberta de uma cultura que a Idade Média havia 
ignorado”. 
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na filosofia renascentista ou seria mais adequado se considerar a existência de “filosofias” 

no Renascimento? Comparado com a Idade Média, o Renascimento não teria apresentado 

nada de novo no interior da história da Filosofia?77 

Tais indagações rementem diretamente, seja ao pensamento de Pico della 

Mirandola, seja ao modo como os renascentistas elaboram suas questões filosóficas. Nesse 

sentido faz-se necessário afirmar que, apesar do lugar que ocupa a tradição platônica no 

interior da cultura renascentista, nos círculos filosóficos, ou nos poéticos, artísticos e 

teológicos, o aristotelismo não deixou de interessar aos doutos renascentistas. A presença 

do pensamento de Aristóteles não era apenas um resquício da tradição medieval. Se os 

primeiros humanistas, em particular, Petrarca, haviam criticado os procedimentos lógicos 

dos velhos “dialéticos”, não significou que o pensamento aristotélico fosse abandonado de 

maneira definitiva. Na escolha e na busca da melhor filosofia, os renascentistas tinham em 

mente não somente uma “disputa” entre o pensamento de Aristóteles e Platão. Como 

herança do aristotelismo recebido dos pensadores islâmicos, mais que disputa entre 

platônicos e aristotélicos, buscava-se a conciliação78.  

Considerava-se também qual modelo de pensamento fosse o mais adequado para as 

diferentes disciplinas filosóficas. Se para os escolásticos em todos os ramos do saber 

deveria prevalecer o procedimento aristótelico, para certos humanistas renascentistas o 

pensamento aristotélico destinava-se somente à Física, já a filosofia de Platão à Metafísica, 

à Teologia, à Política e à Moral79. Ademais, a crítica aos comentadores aristotélicos 

medievais provocara uma busca por fontes originais. Os textos dos comentadores árabes e 

cristãos já não eram suficientes. Cumpria prescrutar os textos originais e seperar aquilo que 

pertencia a Aristóteles, daquilo que fora ascrecido pela tradição de comentadores. 

De acordo com os argumentos de Kristeller, enquanto o humanismo se voltou para 

disciplinas como a Retórica e a Poética, a tradição aristotélica, desenvolvida em particular 

na França, filiava-se aos estudos de Lógica e Filosofia Natural80. Embora se apresente 

certo paralelismo entre a tradição humanista e a tradição escolástica, a recepção da 

                                                        
77 Cf. KRISTELLER, Paul. El Pensamiento Renascentista y sus Fontes, p.151; GARIN, Eugenio. La Cultura 
del Rinascimento. 
78 Cf. DE BONI, Luís. A Entrada de Aristóteles no Ocidente Medieval. Porto Alegre: EST Edições e Editora 
Ulysses, 2010, p. 35. 
79 GARIN, Eugenio. Rinascite e rivoluzioni – Movimenti culturali dal XIV al XVIII secolo. Roma-Bari: 
Editori Laterza, 1992, p. 67. 
80 Segundo Kristeller, sustenta-se certo paralelismo entre o desenvolvimento do humanismo e da tradição 
aristótelica na Itália. (Cf. KRISTELLER, Paul. El Pensamiento Renascentista y sus Fontes, p. 142: “O 
‘escolasticismo’ italiano surgiu até o final do secúlo XIII; quer dizer, mais ou menos ao mesmo tempo que o 
humanismo italiano. Ambas as tradições foram se desenvolvendo lado a lado, durante todo o Renacimento e, 
inclusive mesmo após o fim deste”). 
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filosofia de Aristóteles no Renascimento italiano apresenta uma profunda relação com o 

movimento humanista. Não se pode deixar de salientar que, apesar do embate entre os 

primeiros humanistas e os pensadores escolásticos, o interesse pelo pensamento de 

Aristóteles continuava vivo81. O estudo de Aristóteles é impulsionado também pela 

crescente importância que os doutos nutriam pelo grego82.  

A língua passa a ser mais conhecida e estudada no Renascimento do que na Idade 

Média83. Daí o interesse dos doutos humanistas por duas obras aristotélicas, em particular a 

Retórica e a Poética. Dessa maneira, pode-se dizer que o aristotelismo renascentista não 

foi somente uma breve continuação da tradição escolástica medieval84. Se esta última 

privilegiava o procedimento diáletico, os debates sobre Lógica e Metafísica, os pensadores 

do Renascimento dedicam maior atenção aos textos poéticos e políticos85. 

A relação dos humanistas com os textos retóricos, poéticos e políticos de 

Aristóteles (político, no sentido que o humanismo renascentista compreende o político, 

pois engloba também a Ética, a moral e até mesmo a história) não significava que houvesse 

desaparecido o interesse pelas questões Lógicas e Ontológicas86. A obra de Pietro 

Pomponazzi (1462-1525), e os debates acerca da imortalidade da alma87, testemunham a 

existência das questões herdadas do aristotelismo medieval. Desse modo, não é coerente se 

afirmar que durante o Renascimento prevalecia certa unilateralidade nos estudos sobre o 

pensamento de Aristóteles. A valorização de obras como a Poética e a Retórica não 

significava que as contribuições no campo da Lógica e da Metafísica estivessem apagadas. 

Pelo contrário, o estudo de obras de diferentes disciplinas filosóficas possibilitou uma 

visão mais integral e menos unilateral da filosofia aristotélica. 

 Nas reflexões morais e políticas de algums humanistas, observa-se que, na 

fundamentação das questões éticas, Aristóteles não podia ser desconsiderado. Os escritos 

desse autor sobre a constituição política dos povos, sobre a melhor forma de governo, os 

                                                        
81 Ibidem, p. 147. 
82 Sobre o reavivamento dos estudos aristótelicos no Renascimento, ver aqui: Etica, Politica, Retorica. Studi 
su Aristotele e la sua presenza nll’età moderna. Org. Enrico Berti e Linda M. Napolitano Valditara. L’Aquila-
Roma: L. U. Japadre Editore, 1989. 
83 Cf. KRISTELLER, Paul. El Pensamiento Renascentista y sus Fontes, p. 158 
84 Cf. ECO, Umberto. Arte e Beleza na Estética Medieval, p. 266: “Não que o Renascimento renegue 
Aristóteles. Ao contrário; por um lado, personagens como Pico della Mirandola procurarão mostrar a unidade 
entre Aristóteles e Platão; por outro, precisamente nesta época se afirmarão duas florescentes escolas do 
renascimento aristotélico, a alexandrina e a averroísta, enquanto no âmbito dos estudos literários serão lidas e 
comentadas ativamente a Poética e a Retórica. O que se refutava era o Aristóteles definido, enquadrado, 
oficializado, autorizado pela teologia escolástica”. 
85 Cf. KRISTELLER, Paul. El Pensamiento Renascentista y sus Fontes, p. 144. 
86 Ibidem, p. 145. 
87 Ibidem, p. 245. 
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vícios, as virtudes, o lugar do homem na pólis, da diferença entre ciências teóricas e 

práticas marca profundamente o humanismo civil88. Nos debates acerca das qualidades e 

aprimoramento da vida ativa e comtenplativa, Aristóteles contribuía nas formulações sobre 

a importância daquela. Se o homem é um animal político, interessa, antes de qualquer 

coisa, a manutenção dos liames políticos.  

Se a herança da tradição aristótelica se estende para os mais diversos campos da 

Filosofia, o que se pode afirmar da herança platônica? Sobre o platonismo, determinada 

tradição de estudos se orienta para um retorno a Platão no domínio das maiores 

formulações filosóficas renascentistas89. Tal orientação é compreendida na medida em que 

se compara a filosofia do Renascimento com a tradição aristotélica da escolástica 

medieval. Deve-se ter claro, no entanto, que tal “retorno” não deslocou para o centro da 

especulação filosófica tão somente Platão. Juntamente com a filosofia deste, interessava 

também os neoplatônicos, em especial Plotino e Proclo, bem como outras tradições 

supostamente de matriz platônica90, entre estas o hermetismo91. 

Se se pode afirmar que, em termos de Filosofia, o platonismo foi aquela tradição 

mais destacada no Renascimento, pois se constata em sua influência na literatura, nas 

ciências, nas artes92 e na tratadística dos costumes93. O platonismo possibilitava um novo 

modo de se sentir, outra visão sobre a natureza, o sagrado, uma aspiração de conciliar o 

divino e o mundo94. Tal tentativa de conciliação possibilitava o aparecimento de uma 

produção filosófica que, mesmo reconhecendo os autores escolásticos medievais, 

empreendia uma via distinta na reflexão sobre o homem, a Filosofia e o divino. No 

reavivamento da tradição platônica, a figura de Marsilio Ficino destaca-se como um dos 

principais nomes. O trabalho realizado por ele de tradução do corpus platonicum e do 

corpus hermeticum, bem como, de obras de outros pensadores como Plotino, confirmam 

                                                        
88 Cf. GARIN, Eugenio. Ciência e vida civil no Renascimento italiano. 
89 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento, p. 130. 
90 No âmbito do interesse pela tradição platônica, também se encontra o llullismo. (Cf. YATES, Frances. A 
arte da Memória. Trad. Flavia Bancher. Campinas: Ed. Unicamp, 2007, p. 234-237). 
91 Cf. YATES, Frances. A arte da Memória, p. 129. 
92 Sobre a influência da tradição platônica da Academia de Florença nas artes, ver aqui: PANOFSKY, Erwin. 
Estudos de Iconologia, temas humanísticos na arte do Renascimento [1962]. Trad. br. Olinda Braga de 
Sousa. Lisboa: Editorial Estampa, 1982. 
93 Cf. GARIN, Eugenio. Rinascite e rivoluzioni – Movimenti culturali dal XIV al XVIII secolo, p. X: “Se 
existe um aspecto, constante e característico, na cultura renascentista, este é sem dúvida o retorno de Platão e 
dos platônicos (e não se esquece que como ‘platônicos’, também considerados os ‘matemáticos’ de Euclides 
a Arquimedes). Trata-se de um platonismo muito tolerânte, que inclui não só o herrmetismo e o 
neoplatonismo, mas até certos temas do aristotelismo (o Aristóteles ‘aluno’ de Platão, e não poucos 
comentadores)”. 
94 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento, p. 133.  
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seu lugar de destaque. Na Academia de Florença95, frequentada por doutos como Angelo 

Poliziano, Girolamo Beniviene, Lorenzo di Medici e Pico della Mirandola, faziam-se o 

detabe e o estudo dos mais diversos temas da filosofia de Platão96 e de seus continuadores. 

A forte presença da filosofia platônica em Florença deve-se também, em grande parte, ao 

acontecimento do Concílio que visava unir igreja ocidental e oriental. Esse evento levou 

para a cidade de Florença um grande número de eruditos binzantinos que, após o fim das 

audienciências conciliares, impulsionaram o estudo da filosofia grega97. 

Pico della Mirandola esteve durante certo tempo vinculado a tal Academia e aos 

doutos de Florença que se reuniam em torno de Ficino e de Lorenzo de Medici. Contudo, 

não se pode dizer que tenha mantido uma identificação rigorosa com as diretrezes desse 

círculo de doutos. Pico não pode, assim, ser definido como rigorasamente um platônico 

renascentista98. Conforme indica o espistolário de Ficino e Pico della Mirandola, este foi o 

primeiro a incentivar que aquele iniciasse o estudo e a tradução dos escritos 

neoplatônicos99. Em seu comentário aos poemas de Benivieni, Pico constantemente critica 

as formulações de Ficino sobre temas do pensamento de Platão100. 

Dessa maneira, apesar dos constantes diálogos entre Pico della Mirandola e Ficino, 

em pouco tempo o jovem nobre romperá com as formulações do maior expoente da 

Academia de Florença. Não só em temas como o amor, o belo, ou o lugar que o homem 

ocupa no universo, as discordâncias de Pico em relação a Ficino estão também nas 

reflexões sobre a conciliação das mais variadas fontes de erudição. Em seu projeto de 

conciliação de saberes e tradições filosóficas, Pico afasta-se de uma orientação de 

pensamento que privilegia a tradição platônica em detrimento das outras. Não se trata de 

uma postura que recusa por completo a orientação platônica, pois para Pico della 

Mirandola tal orientação, guarda certa verdade, porém, não contém toda a sabedoria. Após 

Platão, surgem outras formas de pensamento, embora sua autoridade como pensador ainda 

fosse reconhecida. Se se devem considerar os limites da Filosofia e da tradição platônica, 
                                                        
95 Cabe destacar que instituições como a Academia de Florença durante o Renascimento, não discutiam, 
apenas questões filosóficas. (Cf. BURKE, Peter. As Fortunas d’ O Cortesão, p. 58: “Uma outra instituição 
que conbinava uma postura alegre com assuntos sérios, e que se multiplicou na Itália do século XVI, 
especialmente a partir da década de 40 desse século, foi a ‘Academia’; em outras palavras, um grupo de 
discussão com participantes fixos e reuniões regulares”). 
96 Cf. GARIN, Eugenio. Rinascite e rivoluzioni – Movimenti culturali dal XIV al XVIII secolo.  
97 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento. Ver, em particular, o capítulo: I greci e le origini del 
Rinascimento. 
98 Cf. GARIN, Eugenio. La Renaissance, histoire d’une révolution culturelle. Paris: Marabout Université, 
1970, p. 191. 
99 Cf. FUMAGALLI, Mariateresa. Pico della Mirandola. 
100 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Commento sopra una Canzone de Amore, De hominis 
dignitate, Heptaplus, De Ente et Uno, Scritti Vari. A cura di Eugenio Garin. Firenze: Vallecchi Editore, 1942. 
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tratar-se-ia de uma volta a Aristóteles e à tradição escolástica? A recepção mirandolana das 

filosofias de Platão e de Aristóteles não se satisfazia com a escolha de uma em detrimento 

de outra. Pico della Mirandola considera, assim a relação entre platonismo e tradição 

hermética, aristotelismo, escolástica e filosofia islâmica. Trata-se não só do 

reconhecimento dessas filosofias, mas da busca, antes de qualquer coisa, de reconciliar 

estas orientações de pensamento: a busca de um novo princípio de unidade. 

Nessa busca era preciso uma volta aos textos em seus aspectos mais originários. Se 

Ficino dedicava-se a traduzir do grego para o latim, os escritos de Platão, Plotino, Proclo e 

de Hermes Trismegisto; Pico fazia a leitura dessas fontes no original: daí seu estudo da 

língua grega. Deve-se destacar ainda que a existência de tradições como o platonismo e o 

aristotelismo, no âmbito do Renascimento, não restringia a importância de outros 

pensadores da Antiguidade. Juntamente e por meio de Platão, Aristóteles e Cícero 

figuravam nomes como Lucrécio, Demócrito, Diógenes Laércio, Epicuro, Sêneca e outros 

estoicos101. Daí se afirmar ser a recepção mirandolana das filosofias platônicas e 

aristotélicas não apenas o reconhecimento de dois pensadores, mas um diálogo com todas 

as tradições de pensamento que se reporte a esses autores. 

 

1.4 Falsafa, qabbalah, hermetismo, magia e astrologia no Renascimento Italiano 
 

A crescente importância da Filologia, no Renascimento, para o conhecimento de novos 

textos e de autores desconhecidos no Medievo contribuiu, no âmbito dos mais diferentes 

saberes, para a expansão das fontes de erudição até então consideradas. O interesse por 

outras tradições, e não apenas por aquela da Antiguidade clássica, latina e romana, 

possibilitou a diversas culturas encontrarem-se no âmbito dos estudos renascentistas.  Tal 

acontecimento não era somente uma questão de interesse disciplinar, pois a busca por 

outros autores e saberes estava vinculada diretamente às necessidades que o ideal de 

renovação (renovatio) exigia. O Renascimento, mesmo que se reportesse às fontes já 

conhecidas, o faz de uma maneira nova102. 

Dessa forma, pode-se aqui citar o aparecimento das traduções latinas dos textos da 

tradição hermética. A presença dessa tradição orienta para o vivo interesse dos doutos 

renascentistas pela cultura egípcia103, bem como o outro traço de distinção entre 

                                                        
101 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento, p. 130. 
102 Cf. KRISTELLER, Paul. El Pensamiento Renascentista y sus Fontes, p. 153. 
103 Cf. GARIN, Eugenio. Idade Média e Renascimento, p. 135: “(…) eis que renasce a antiga sabedoria; o 
profeta egípcio representado majestosamente nos mosaicos da Catedral de Siena é testemunho visível do 
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renascentistas e medievais, posto que a cultura medieval desconhecesse os textos 

herméticos104. Conforme faz notar Garin, que Ficino houvesse iniciado a tradução do 

Corpus Hermeticum, antes da tradução das obras do “divino Platão”, não foi um mero 

acaso, nem tão pouco algo justificado apenas pelo pedido de Lorenzo de Medici105. Tal fato 

expressa que o interesse por tradições, consideradas “ocultas” (obscura philosophia) e 

antigas, não se desvinculava do estudo das fontes clássicas. Os textos de Hermes, de 

acordo com a noção de uma prisca theologia, apresentavam uma sabedoria muito antiga, 

que em seu conteúdo não discorda, seja das verdades do cristianismo, seja da melhor 

filosofia grega, isto é, na compreensão de Ficino, aquela platônica e neoplatônica. 

Hermetismo e platonismo encontram-se unidos por um laço comum: as duas tradições são 

exigidas no interior de novos vínculos disciplinares, em que gnose e magia, Filosofia e 

Teologia, não estão separadas. Contudo, de acordo com Garin e Frances Yates, se 

renascentistas como Ficino e Pico della Mirandola identificaram uma forte relação entre 

tradição platônica e hermética tal fato ocorria em razão da origem e das fontes do 

hermetismo106. 

O hermetismo não era uma tradição tão antiga quanto à tradição judaica e platônica, 

pois os textos que os doutos renascentistas puderam ler, e que acreditavam ser 

antiquíssimos, não eram a sapientia de um conteporâneo de Moisés, mas textos formulados 

em ambiente helenístico107, precisamente no século II. Contudo, desconsiderado esse “erro 

cronológico”, as palavras de Hermes foram tomadas, pelos renascentistas, como revelação 

de verdades divinas. Não será por mero pendantismo erudito que Pico, no início da Oratio, 
                                                                                                                                                                        
regresso dessa sabedoria. Antes ainda que o divino Marsilio as traduzisse para o latim, e que o seu amigo 
Tommaso Benci as passasse do latim para toscano, já desde o primeiro Humanismo, as palavras do 
triplamente grande inspiravam aqueles que louvavam o homem. Para ele se inclinava o austero Salutati; 
através de Lactâncio o celebrava o moderado Giannozzo Manetti; finalmente Ficino converteu as suas 
palavras numa incitação e num programa. A tradução do Pimadro percorreu não só a Itália mas também a 
Europa; resgatou a subterrânea e misteriosa doutrina hermética; fez dela um novo culto”. 
104 Cf. GARIN, Eugenio. Idade Média e Renascimento, p. 134. 
105 Cf. GARIN, Eugenio. Hermétisme et Renaissance. Trad. fr.. Bertrand Schefer. Paris: Ed. Allia, 2001. 
106 Cf. GARIN, Eugenio. Hermétisme et Renaissance; YATES, Frances. Giordano Bruno e a Tradição 
Hermética. Trad. br. Yolanda Steidel de Toledo. São Paulo: Círculo do Livro, 1964.  
107 Cf. YATES, Frances. Giordano Bruno e a Tradição Hermética, p. 13: “As obras inspiradoras dos magos 
da Renascença, e que eles acreditavam da mais remota antiguidade, haviam sido escritas no século II ou III 
d.c. O que eles aprendiam não era a sabedoria egípcia, um pouco posterior à dos patriarcas e profetas 
hebreus, e muito anterior a Platão e aos demais filósofos da Antiguidade grega (…). Eles se baseavam no 
substrato pagão do primitivo cristianismo, aquela religião fortemente tingida de magia e de influências 
orientais, versão gnóstica da filosofia grega e refúgio de fatigados pagãos que buscavam respostas para a 
vida, diferentes das oferecidas pelos primitivos cristãos”. Ainda sobre a problemática de novas fontes, 
culturas consideradas muito antigas e aspecto filológico: Cf. ECO, Umberto. Arte e Beleza na Estética 
Medieva, p. 265: “No século XV afirmam-se formas de filologia ‘moderna’ (v. A crítica que Lorenzo Valla 
faz à ‘doação’ de Constantino),  mas ao mesmo tempo aceitaram-se textos reencontrados, como o Corpus 
hermeticum, com a mesma falta de critério filológico com a qual os medievais haviam aceitado o Corpus 
dyonisianum”. 
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recorre à autoridade e testemunho da tradição hermética. O hermetismo passa a ser, com 

efeito, considerado por autores como Ficino e Pico della Mirandola, não só sob o prisma da 

magia, saber oculto, revelação divina, teologia poética ou astrologia108, pois as palavras de 

Hermes Trismegisto revelam a divindade do homem: sob os mais variados apectos, um 

magnum miraculum109. Nos escritos herméticos é identificada, pois, certa dignidade do 

homem: ser capaz de compreender as forças mais ocultas da natureza, capaz de operar 

ações que interferem na ordem do mundo natural. O homem como um filósofo-mago110 é 

intérprete da natureza, criatura mais próxima da divindade. A tradição hermética confirma, 

assim, as palavras bíblicas do Gênesis, acrescentando uma nova imagem para a relação 

entre homem e natureza. 

Dessa forma, ao lado da expansão das fontes da erudição, encontra-se também um tema 

crucial para os renascentistas: aquele da dignidade do homem. Não era suficiente o 

testemunho das fontes conhecidas, pois a universalidade do tema sobre a dignidade 

confirmava o interesse pela tradição hermética111 e na fundamentação da grandeza humana 

encontra-se espaço para outras fontes de saber consideradas verdadeiras e antigas. Se na 

filosofia de Pico della Mirandola é possível identificar uma relação entre a tradição 

hermética e platônica, mediada pela ideia de uma prisca sabedoria, poder-se-ia indicar 

outra relação: aquela que articula hermetismo e qabbalah judaica112. 

A Cabala é compreendida por Pico como um dos saberes revelados mais antigo, mística 

pré-cristã que Moisés teria recebido junto com o decálogo. Nesse sentido, Pico pode ser 

considerado como o primeiro pensador da tradição cristão ocidental a utilizar-se da 

Cabala113. Inicialmente, na formação de Pico, a Cabala possibilitava outra via de 

                                                        
108 Segundo as palavras de Eco, o hermetismo compreendia também certo princípio de interpretação: Cf. 
ECO, Umberto. Os Limites da Interpretação [1990]. Trad. br. Pérola de Carvalho. São Paulo: Ed. 
Perspectiva, 2000, p. 24: “Para compreender a mensagem misteriosa contida nos livros era preciso buscar 
uma revelação para além dos discursos humanos, que chegasse por anúncio da própria divindade, através dos 
modos de visão, do sonho ou do oráculo. (…) Assim, identifica-se a verdade com o que não é dito, ou que é 
dito de modo obscuro e deve ser compreendido para além da aparência e da letra. Os deuses falam (hoje 
diríamos: o Ser fala) através de mensagens hieroglíficas e enigmáticas”. 
109 Cf. GARIN, Eugenio. Idade Média e Renascimento, p. 136: “Também aparece imbuída de tons herméticos 
a representação do homem, que traçará, no seu discurso, o ‘Príncipe da Concórdia’, (…)”. 
110 Sobre a relação entre os temas da dignidade do homem e a magia, ver aqui: YATES, Frances. Giordano 
Bruno e a Tradição Hermética; Ensaios reunidos, III. Ideas e Ideales del Rinacimiento en el norte de Europa. 
Trad. esp. de Tomás Segovia. México: Fondo de Cultura Económica, 1993; Eugenio Garin, O Filósofo e o 
Mago. In: O Homem do Renascimento [1988]. Direção de Eugenio Garin. Trad. port. Maria Jorge Vilar de 
Figueiredo. Lisboa: Ed. Estampa, 1991. 
111 Cf. GARIN, Eugenio. Hermétisme et Renaissance. 
112 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento, p.112. 
113 Cf. Sceila Rabin, Pico acerca da Magia e da Astrologia. In: Pico della Mirandola: novos ensaios [2008]. 
Editado por Michel Dougherty. Trad. br. Getulio Schanoski Jr. São Paulo: Masdras, 2011, p. 185: “As teses 
cabalísticas de Pico foram além de sua intenção de apoiar a doutrina cristã. Ele de fato criou uma Cabala 
cristã quando mostrou como os princípios da Cabala podiam ser aplicados ao dogma cristão”; SCHOLEM, 
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interpretação dos livros sacros, posteriormente ele identifica certos contrastes entre os 

ensinamentos da cabala e o procedimento tradicional de interpretação dos textos biblícos. 

A Cabala apresenta-se, pois, em um primeiro momento, como um método exegético 

diferenciado de interpretação dos textos sagrados. A sabedoria cabalística, assim, se põe 

para além dos limites dos quatros sentidos identificados nos textos sagrados pela teologia 

cristã114. 

Dessa maneira, o conhecimento cabalista é tomado como tradição remota, ou seja, 

como sabedoria que concilia tradição oral e escrita. Daí ao se fundamentar nas antigas 

origens desse saber, Pico destina as últimas proposições das Conclusiones para o debate 

sobre a Cabala115. Coerente com a tradição medieval, de onde surge, a cabala juadaica 

propicia uma nova via de interpretação dos textos sagrados116. Sua capacidade de revelar 

novos sentidos para o texto bíblico indica uma orientação para o conhecimento de certa 

simbologia. Esse aspecto aparece na importância das letras e dos números117. Nesse 

sentido, a Torá aparece como algo dotado de unidade orgânica, no qual as mudanças na 

ordem e na grafia das letras podem resultar em alterações cósmicas. A língua e as letras 

hebraicas são consideradas divinas, pois foi por meio das palavras de tal língua que tudo 

foi criado, segundo a tradição sustentada na Torá. 

 A tradição da Cabala como movimento místico procura dotar os textos dogmáticos 

com outro sentido, muito embora tal sentido pareça não estar em coerência com o texto 

sagrado e as tradicionais orientações de interpretação. Se a Torá ensina que por meio da 

palavra Deus cria o mundo, deve-se recorrer ao conhecimento aprofundado da língua e das 

palavras pelas quais Deus criou o universo. No reconhecimento do poder da palavra, pela 

qual tudo é criador, a Cabala exige daquele que pretenda compreender seu simbolismo, um 

conhecimento da língua hebraica. Se o mundo se originou de emanações das palavras de 

Deus, torna-se fundamental falar, escrever e compreender a língua original da criação e da 

revelação. 

                                                                                                                                                                        
Gershom. O nome de Deus, A Teoria da Linguagem e Outros Estudos de Cabala e Mística Juadaica II. 
Selação de textos: Harolado de Campos e J. Guinsburg. Trad. br. Ruth Joanna Solon e J. Guinsburg. São 
Paulo: Ed. Pespectiva, 1999. 
114 Cf. SCHOLEM, Gershom. A Cabala e seu Simbolismo. Trad. br. Hans Borger e J. Guinsburg. São Paulo: 
Perspectiva, 2006, p. 45; IDEL, Moshe. Cabala Novas Perspectivas. Trad. Margarida Goldsztanjn. São 
Paulo: Perspectiva, 2000. 
115 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae [1486]. Città di Castello: Leo S. 
Olschki, 1995, p. 127. 
116 Cf. SCHOLEM, Gershom. A Cabala e seu Simbolismo. 
117  Ver: SCHOLEM, Gershom. O nome de Deus, A Teoria da Linguagem e Outros Estudos de Cabala e 
Mística Juadaica II; TRYON-MONTALEMBERT, Rene e HRUBY, Kurt. A Cabala e a Tradição Judaica. 
Trad. port. Renato Manuel Francisco. Lisboa: Edições 70, 1979. 
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Nesse sentido, observa-se o esforço de Pico della Mirandola em apreender hebraico e 

aramaico118. Ele estava ciente de que as traduções dos escritos cabalísticos não seriam 

suficientes. Para realizar com relativa destreza os procedimentos cabalísticos era preciso 

um domínio da língua, bem como um estudo direto com os sábios dessa tradição119. Em 

meio a crescente importância que os doutos renascentistas atribuíam à Cabala, ao 

hermetismo, como também à retomada dos mitos pagãos de gregos e latinos, cumpre 

indicar certo elemento religioso: elemento que em comparação com os medievais poderia 

representar recusa da tradição cristã.  

A presença dessas tradições pagãs nas formulações de autores como Ficino e Pico della 

Mirandola não implica, porém, paganismo ou desinteresse pelos autores da Cristandade. O 

Cristianismo não deixa de ser compreendido pelos pensadores renascentistas de tal época 

como a verdadeira religião. Observa-se a autoridade da Teologia dogmática, no entanto se 

busca uma forma de religiosidade mais pia e sensível, que a fria especulação escolástica120: 

novo modelo que possibilita a união entre pietas e sapientia. Retoma-se, pois, a leitura dos 

primeiros padres, considerados clássicos da tradição cristã, defende-se o estudo das 

tradições que formam as escrituras, aplicando-se novos métodos filológicos para a 

interpretação dos textos sacros121.  

Considerando-se também, no interior da filosofia de Pico, a tentativa de constituição de 

uma teologia poetica, compreende-se o modo pelo qual se articulava o Cristianismo e as 

antigas religiões. Por meio, da universalidade das expressões religiosas, pensadores como 

Ficino e Pico della Mirandola identificavam uma aspiração religiosa comum a toda 

humanidade, em todos os tempos: uma “religionis naturalis” e assim fundamentava-se o 

interesse por aquelas primitivas formas de religião122. Não se tratava de um paganismo, 

mas de um reconhecimento da esfera religiosa como constituidora de humanidade. O senso 

de humanitas também se encontra na religião dos antigos gregos e romanos, mesmo que 

sejam “falsas” e “supersticiosas” religiões. A ideia de uma teologia poetica nutriu-se, pois, 

das fábulas, dos mitos antigos e das poesias de conteúdo religioso. Entre a multiplicidade 

                                                        
118 Cf. FUMAGALLI, Mariateresa. Pico della Mirandola; GARIN, Eugenio. Giovanni Pico della Mirandola, 
Vita e Dottrina. Firenze: Ed. Felice Le Monnier, 1936. 
119 Sobre a relação de Pico com eruditos e filósofos hebreus ver aqui: HAYOUN, Maurice-Ruben. I Filosofi 
Ebrei nel Medioevo. Trad. it. Feladelfo Ferri. Milano: Jaca Book, 1994; YATES, Frances. Ensayos reunidos, 
II – Renacimiento y Reforma: La Contribución Italiana. Trad. esp. Tomás Segovia e Alfonso Montelonso. 
México: Fondo de Cultura Económica, 1991. Em particular, o ensaio intitulado: Flavius Mithridates. 
120 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento, p. 16. Para os renscentistas: “o cristianismo perdeu a 
originária pureza, e a Igreja esqueceu a antiga missão espiritual e universal para fazer-se potência terrena, 
agitada pelas facções e pronta para as divisões e as guerras”. 
121 Cf. KRISTELLER, Paul. El Pensamiento Renascentista y sus Fontes, p. 166. 
122 GARIN, Eugenio. La cultura del Rinascimento, p.108. 
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das religiões, entre as formas poéticas das primeiras expressões do sagrado, procurava-se a 

unidade do género humano na esfera divina. Nesse caso, os elementos estéticos não se 

separavam dos religiosos. Ainda no âmbito de certas fontes medievais do pensamento de 

Pico, e em tais fontes a identificação de certa relação entre Filosofia e culturas não cristãs 

(filosofia e religião), encontra-se a tradição islâmica da falsafa123. 

A presença dos autores de cultura islâmica na filosofia de Pico della Mirandola faz-se 

notar em um dos seus textos mais importante e conhecido. Pico inicia sua Oração sobre a 

Dignidade do Homem com o testemunho de uma fonte árabe124. Se mais adiante ele recorre 

às passagens do Gênesis para fundamentar a dignidade do homem, tal não o impede de 

sustentar que outras tradições, aparatemente distantes do mundo cristão, concordem em 

certos temas, como por exemplo, a elevada posição do homem como centro do cosmos 

criado. Como a Cabala surge em um movimento de proximidade entre cristãos e judeus, a 

falsafa surge do encontro entre cultura grega e islâmica125. Com efeito, a tradição filosófica 

encontra-se com uma nova forma de religiosidade que, de maneira semelhante ao que 

ocorreu na tradição cristã, não impede a atividade especulativa. Tal pode ser afirmado, no 

sentido de que no contexo islâmico a filosofia não se separa dos ensinamentos do Alcorão. 

Tal vínculo entre especulação e religião, porém, não elimina a distinção entre Filosofia e 

Teologia. Para os islâmicos, o primeiro apelo para o pensamento filosófico foi feito pelo 

livro sagrado, o Alcorão126. Era preciso aprofundar, com os instrumentos que a razão havia 

estabelecido, o conhecimento das verdades reveladas127. 

Em seu ideal de conciliação, Pico della Mirandola reconhece que os pensadores 

islâmicos haviam deixado uma importante contribuição para o debate filosófico. Nesse 

sentido, Pico era ciente do conhecimento que a tradição escolástica medieval possuia de 

tais autores. Ele sabia, contudo que a falsafa não devia ser compreendida somente em sua 

relação com a filosofia escolástica latina. Mesmo que vinculada à tradição aristótelica 

medieval, a falsafa deveria ser interpretada conforme suas especificidades culturais e 

                                                        
123 Sobre o termo falsafa ver: ATTIE, Miguel. Falsafa: a filosofia entre os árabes, uma herança esquecida. 
São Paulo: Palas Athena, 2002. 
124 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discorso sulla Dignità Dell’Uomo [1486]. Parma: Fondazione 
Pietro Bembo-Ugo Guanda, 2007, p. 3: “Tenho lido reverendíssimos padres, nos antigos livros dos árabes, 
que o sarraceno Abdallah, interrogado sobre tal coisa lhe parecia maximamente digna de maravilha nesta, por 
assim dizer, cena mundana, respondeu que nada lhe parecia mais maravilhoso que o homem”. 
125 Cf. ATTIE, Miguel. Falsafa: a filosofia entre os árabes, uma herança esquecida, p. 45; Busca do 
Conhecimento, ensaios de filosofia medieval no islã. Organização Rosalie Helena de Souza Pereira. São 
Paulo: Paulus, 2007. 
126 Cf. ATTIE, Miguel. Falsafa: a filosofia entre os árabes, uma herança esquecida. 
127 Ver aqui, por exemplo: AVERRÓIS. Discurso decisivo. Trad. br. Aida Ramezá Hanania. São Paulo: 
Martins Fontes, 2005. 
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filosóficas. 

Dessa forma, os pensadores islâmicos eram interpretados em conformidade com os 

elementos internos de sua cultura, visando a um estudo em que estivesse claramente 

definida a originalidade e contribuição das diversas tradições de pensamento. Pico, sabedor 

de que em tal tradição não era possível desconsiderar a relação entre Filosofia e Religião, 

explicita as diferenças, e por meio de tais diferenças, busca a unidade entre os pensadores 

islâmicos. Daí encontra-se nas Conclusiones a tentativa de conciliar três conhecidos nomes 

da filosofia islâmica: Alfarabi, Avicena e Averróis128. Tal conciliação, no âmbito da 

tradição islâmica, fundamentava-se, segundo Pico, na universalidade da atividade reflexiva 

entre os homens e na unidade entre os philosophans. Desse modo, sustentava-se a certeza 

de que a procura pelo conhecimento da verdade é algo comum a todos os povos. 

Se a busca pela aquisição do verdadeiro é algo universalmente tentado, múltiplas são as 

vias prescutadas. Nesse sentido, cumpre considerar outros saberes e disciplinas 

reconhecidas pela autoridade dos antigos. A busca pelo conhecimento de saberes tidos 

como misteriosos, entre tais saberes, a magia e a astrologia, revela, uma vez mais, o caráter 

enciclopédico e a multiplicidade de disciplinas que formam a erudição renascentista. 

Saberes que se reportam diretamente ao conhecimento da natureza poderia ser objeto de 

interesse de cientistas, médicos e astrólogos. No entanto, esses saberes interessavam 

também aos teólogos, filósofos e humanistas129. Ao lado da tradição do humanismo civil, 

que se interessava pelas humanae literae, encontra-se, assim outro interesse: aquele 

dedicado aos saberes que lidavam com as forças naturais. Se os studia humanitatis 

suscitavam um interesse pela vida política, o estudo sobre a natureza também não deixava 

de se apresentar dotado de certo aspecto prático130. Tratando-se das questões relativas aos 

conhecimentos naturais, observa-se que se no campo das letras, da Filosofia e das 

disciplinas morais havia a imitação dos antigos e nas artes figurativas impunha-se a 

imitação da natureza. Nesse sentido, as questões sobre o conhecimento da natureza 

apresentavam-se também como elemento primordial, para pintores, escultores e arquitetos. 

Em ambos os campos, a imitação não era uma mera passividade, pois se exigia a 

intervenção das capacidades ativas, seja dos homens de letras, seja dos artistas, para o êxito 

                                                        
128 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 65. 
129 Cf. KRISTELLER, Paul. El Pensamiento Renascentista y sus Fontes, p. 173. 
130 Nesse sentido, Pico della Mirandola fala da magia como um conhecimento capaz de operar as forças 
naturais, não criando, mas intervindo no mundo natural, possibilitando que o homem fosse um naturae 
ministrum. Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discorso sulla Dignità Dell’Uomo, p. 112.   
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das obras131. 

Magia e astrologia encontram-se, pois, em um ambiente propício aos 

procedimentos práticos de intervenção na ordem natural. Estes dois antigos saberes 

apresentam, como parte de seus aspectos, o homem no uso de suas capacidades como 

possibilidade de domínio das forças naturais132. A magia e a astrologia encontram-se 

respaldadas pela noção renascentista da dignidade do homem: dignidade que se exerce ante 

as limitações da natureza. O interesse pela magia, no entanto, não deixava de demandar 

certos cuidados quanto à sua condenação. Os eruditos renascentistas estavam cientes que 

determinadas práticas mágicas eram condenadas como surperstição e erro. Sabedores de 

que seus interesses eruditos não poderiam contradizer às verdades da religião cristã, eles se 

esforçavam por explicitar os verdadeiros motivos que os levaram ao aprofundamento do 

conhecimento mágico133. 

Pico della Mirandola, na parte apologética de sua Oratio de hominis dignitate, 

sustenta haver dois tipos de magia: uma moralmente condenável e outra recomendada por 

várias autoridades filosóficas134. Para defender suas teses mágicas, ele cita, assim os nomes 

de Platão e Plotino, dentre outros antigos, chegando a identificar Roger Bacon como um 

mágico medieval135. Na defesa de uma boa e verdadeira magia, encontram-se dois 

aspectos: a autoridade dos antigos e a noção de que um profundo conhecimento da 

natureza não contradiz à ordem da criação. Pelo contrário, Pico della Mirandola afirma, na 

Oratio, que a magia como suprema filosofia da natureza136 conduz ao conhecimento de 

Deus. Se a natureza é a perfeita obra do divino artífice, o conhecimeto total da natureza, de 

suas forças mais ocultas, é também um conhecimento de Deus. A magia é, portanto, um 

saber que ao mesmo tempo em que aprofunda os conhecimentos naturais, opera certa 

contemplação “estética” da criação137. 

Se a magia encontrava uma justificativa em sua divisão e em sua identifição com a 

Filosofia da natureza, tal não se processa com a Astrologia. Como a magia, o interesse pela 

                                                        
131 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento, p. 52. 
132 Cf. GARIN, Eugenio. Idade Média e Renascimento, p. 152: “Na magia e na astrologia convergem os dois 
temas: o poder dominador das forças da natureza e o poder reformador dos homems através do saber. No 
ponto indicado pelos astros como o momento oportuno para uma grande crise, o homem sábio harmoniza 
habilmente as forças, combina-as para realizar o que deseja”. 
133 Sobre Magia no Renascimento, ver aqui: CULIANU, Ioan. Eros y magia en el Renacimiento, 1484 
[1984]. Prefacio de Micera Eliade. Trad. esp. Neus Clavera y Hélène Rufat. Madri: Ediciones Siruela, 2007. 
134 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discorso sulla Dignità Dell’Uomo, p. 105. 
135 Ibidem, pp. 111-113. 
136 Ibidem, p. 113. 
137 Ibidem, p. 117. 
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Astrologia tinha raízes na tradição medieval138. Contudo, se a magia era dividida em duas 

formas, a Astrologia era compreendida sob diversos aspectos. Não se tratava, meramente, 

de um saber dedicado ao estudo dos astros com o objetivo de prever certos acontecimentos. 

Havia várias classificações e distinções no âmbito desse saber astral139. Ao lado de uma 

astrologia mágica, encontra-se uma astrologia religiosa, científica ou matemática. Ante tais 

ramificações da Astrologia, no âmbito dos estudos sobre astrologia e Renascimento, 

observam-se duas interpretações distintas. Por um lado, uma interpretação que reconhece 

certa disputa viceral entre Astrologia e ciência moderna. Trata-se, por exemplo, da 

interpretação de Cassirer140. Em sua obra, Indivíduo e Cosmos na Filosofia do 

Renascimento, o autor apresenta as disputas em torno da justificação da Astrologia como 

saber, na forma de um embate entre o avanço do saber científico e antigas formas de 

ocultismo141. Fundamentando-se em tal interpretação, Cassirer dedica um longo 

comentário sobre o papel da obra de Pico della Mirandola, as Disputationes adversus 

astrologiam divinatricem (1494)142, no confronto entre ciência e ocultismo143. Com efeito, 

a última obra de Pico, as Disputationes, que ficaram inacabadas com a morte prematura do 

autor, guarda o mesmo ardor pelo embate intelectual que o jovem erudito demonstrava em 

suas Conclusiones de 1486. 

Se Cassirer considera os aspectos lógico-matemáticos da argumentação de Pico 

contra a Astrologia, Garin também os considera. Trata-se, porém, de outra interpretação144. 

                                                        
138 Cf. GARIN, Eugenio. Lo Zodiaco della Vitta, La polemica sull’astrologia dal Trecento al Cinquecento 
[1976]. Roma-Bari: Editori Laterza, 2007, p.3. 
139 Cf. Ibidem, p. VIII. 
140 Cf. CASSIRER, Ernst. Indivíduo e Cosmos na Filosofia do Renascimento. 
141 Cf. Ibidem, pp.190-191. 
142 PICO DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Disputationes adversus astrologiam divinatricem [1494]. A 
cura di Eugenio Garin. Firenze: Vallechi, 1946-1952. 
143 Cf. CASSIRER, Ernst. Indivíduo e Cosmos na Filosofia do Renascimento, p. 196: “Com essas 
formulações fundamentais, Pico della Mirandola vai além da mera crítica à astrologia: ele traça com toda 
clareza a linha divisória que separa os signos mágicos da astrologia dos signos intelectuais da matemática e 
da ciência natural exata. A partir daí, está aberto o caminho à interpretação da 'escrita cifrada da natureza' por 
meio de símbolos da matemática e da física; tais símbolos não mais são entendidos como símbolos que se 
opõem ao espírito como forças estranhas, mas que se lhe oferecem como suas próprias criações”. Cassirer 
exagera ao tentar justificar os motivos pelos quais Pico havia travado um embate tão ardoroso contra a 
astrologia. Nesse sentido, ele afirma que a motivação inicial teria sido a influência que Girolamo Savonarola 
exercia sobre Pico. Daí sustentar, em p. 106: “Savonarola não lutou por nenhuma outra alma com tamanha 
tenacidade, paixão e fanatismo, do que pela alma de Pico. E, ao final, saiu-se vitorioso. Pouco antes de sua 
morte, Pico está prestes a dar ouvidos à repetida advertência de Savonarola para que se retire ao Mosteiro de 
São Marcos. Assim, existe uma renúncia ao final desta vida, um retorno resignado não apenas ao dogma 
religioso, mas também aos sacramentos da Igreja e às formas da vida cristã medieval”. 
144 Sobre a refutação das teses de Cassirer, Garin indaga em: Lo Zodiaco della Vitta, La polemica 
sull’astrologia dal Trecento al Cinquecento, p. 6: “As coisas estão propiamente assim, como diz Cassirer? ou 
a batalha sobre a astrologia foi algo muito mais complexo e articulado? Nasce verdadeiramente, a moderna 
ciência físico-matemática, através deste rigoroso processo de pura racionalização, e um refutamento tão 
nítido dos elementos mágicos e demoníacos, das forças ocultas e das misteriosas potências, das 
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Para Garin, as polêmicas em torno da Astralogia e, em particular, a obra de Pico sobre tal 

tema não representam um embate frontal entre a ciência moderna e aqueles saberes 

considerados ocultos145. Segundo Garin, o debate em torno da Astrologia revela que no 

âmbito da diversidade disciplinar renascentista, os limites entre ciência, magia e Astrologia 

não são tão claros. Se a Astrologia interessava principalmente aos cientistas, a curiosidade 

de humanistas, filósofos e teólogos não era pequena146. Conceitos como “revolução” e 

“renascimento” também mantinha vínculos com a tradição astrológica147. 

Apesar, do confronto das interpretações de Cassirer e Garin, pode-se indicar um 

elemento comum, a saber, o aspecto prático suscitado pelas disputas sobre Astrologia. Daí 

Garin argumentar que a Astrologia mantinha certa relação com os studia humanitatis148. 

Muito embora, as disciplinas que formavam este corpo de saberes estivessem destinadas ao 

aprimoramento da vida civil, a Astrologia não deixava de comportar uma reflexão sobre a 

vida ativa. Disso resulta a indagação: Como um saber que se destinavar a prever os mais 

diferentes acontecimentos mundanos poderia interferir na vida política dos homens? 

  Cabe ressaltar que, em sua grande gama de relações (religião, política, medicina, 

ciência), a Astrologia não se destinava apenas aos acontecimentos particulares de 

determinados indivíduos. Os astros poderiam indicar o fim dos impérios, das religiões, o 

surgimento de novos governantes, o início das guerras, o vencedor das batalhas, bem como 

os momentos mais propícios para as delicadas ações políticas. Daí a grande importância 

que o debate sobre a Astrologia possui no domínio da cultura renascentista. Se a disputa 

acerca da Astrologia apresenta-se para além de uma disputa disciplinar, quais os 

fundamentos das críticas mirandolanas formuladas nas Disputationes? Conforme ressalta 

Garin, o interesse de Pico della Mirandola pela Astrologia não era apenas impulso 

religioso, nem tão pouco uma recente curiosidade erudita na vida do jovem pensador149. O 

confronto com a Astrologia revela que em sua última obra, Pico não se desfazia de seus 
                                                                                                                                                                        
correspodências ocultas e das simpatias enigmáticas?”.   
145 Se Cassirer afirma o rigor racional da argumentação de Pico, Garin não deixa de ressaltar que este foi 
duramente atacado por Pomponazzi, negando-lhe o rigor cientifico. (Cf. Lo Zodiaco della Vitta, La polemica 
sull’astrologia dal Trecento al Cinquecento, p. 70). 
146 Cf. GARIN, Eugenio. Lo Zodiaco della Vitta, La polemica sull’astrologia dal Trecento al Cinquecento, p. 
16: “Neste sentido, a polêmica renascentista sobre a astrologia é um excepicional experimento histórico. A 
sua vicissitude é a história difícil e fascinante de uma vigorosa inspiração humanística, rica de força moral, e 
de confiança na razão; que busca desamarrar um nó impossível, no qual instâncias irracionais e recordações 
dos arcaicos cultos astrais, sonhos e quimeras se ligão; e, juntos se desencontrão, com exigências de alto 
significado científico”. 
147 Cf. Ibidem, p. 17. 
148 Ibidem, p. 27. 
149 Ibidem, p. 29. Opondo-se mais uma vez às teses de Cassirer, Garin sustenta que: “Pico sente a exigência 
de defender a livre iniciativa humana bem antes da adesão a Savonarola. O seu esforço de esclarecer a 
relação entre homem e natureza é tão antigo quanto a sua reflexão filosófica”. 
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principais ideais filosóficos: prevalece o embate intelectual e a noção de dignidade do 

homem. 

Pico estava ciente dos riscos e danos que uma Astrologia divinatricem poderia 

acarretar para a noção de hominis dignitate. Junto à defesa do livre arbítrio humano, 

deveriam justificar-se os aspectos não racionais de um saber também considerado 

antiquíssimo, porém falso150. Isso justifica Pico se utilizar nas Disputationes de um grande 

número de fontes, extraídas das mais diversas tradições. O argumento do autor objetivava 

demonstrar que na história da erudição humana, muitos eram os autores que não 

recomendavam a Astrologia. Particularmente, Pico visava explicitar que a Astrologia não 

poderia ser considerada uma ciência, e para tal fazia-se necessário explicitar o 

desenvolvimento histórico desse suposto saber. 

Na presença de uma diversidade de fontes, na atividade filológica que exige a 

investigação dessas fontes, na forma do embate intelectual, na compreensão do sentido 

histórico exigido por uma argumentação que estabelece os limites de um determinado 

“saber”, encontram-se os mesmos elementos presentes durante todo o desenvolvimento da 

filosofia mirandolana. Tratam-se de elementos estabelecidos e justificados pela primeira 

vez nas Conclusiones Nongentae e na Oratio de hominis dignitate. 

 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                        
150 Mesmo que nas Disputationes, Pico ataque à Astrologia como saber que afirma certa predestinação, nas 
Conclusiones Nongentae ele não deixa de se repotar às profecias, chegando a precisar eventos escatológicos, 
unindo Cabala e Astrologia. (Cf. DELLA MIRANDOLA, G. P. Conclusiones Nongentae, p. 109-111-129-
141): “10. Joaquim nas suas profecias não caminhou por outra estrada, que não aquela dos números formais. 
38. Quando será o fim do mundo. 39. Qual e como será o estado das coisas ao fim do mundo. 9. Se é possível 
conjetura humana acerca dos últimos tempos, podemos inferir, pela via mais segreta da Cabala, que o fim dos 
tempos será daqui a 514 anos e 25 dias. 72. Como a verdadeira Astrologia nos ensina a ler no livro de Deus, 
assim a Cabala nos ensina a ler no livro da Lei”. 
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CAPÍTULO II 

Conclusiones Nongentae e Oratio: multiplicidade de fontes e vias na filosofia 
mirandolana 

 
Pressuposto o diálogo entre a filosofia de Pico della Mirandola e as várias tradições 

de pensamento que se encontram no domínio da cultura renascentista, cumpre destacar 

duas importantes obras de Pico: as Conclusiones Nongentae e a Oratio de hominis 

dignitate, ambas datadas de 1486. Em tais obras, pode-se identificar o projeto mirandolano 

de multiplicidade das vias e convergência de tradições: aspectos considerados nos dois 

primeiros tópicos desse capítulo. O ideal filosófico proposto por Pico implica, com efeito, 

o reconhecimento das diferentes vias que conduzem ao conhecimento do verdadeiro. No 

entanto, essas vias não devem permanecer justapostas. A tentativa de conciliação deve 

considerar a unidade e a diferença na busca de um novo princípio de unidade do saber. Tal 

busca da unidade, contudo, revela não somente elementos do âmbito do saber. Trata-se, 

também, de se considerar os aspectos práticos do projeto de Pico: algo que justifica o 

terceiro tópico tematizar a proposta de uma pax philosophica. Além desses aspectos, no 

interior da proposta mirandolana de uma Metafísica da Conciliação, podem-se identificar 

os elementos estéticos que formam e contribuem para a constituição de uma nova proposta 

de saber. O quarto tópico ao abordar certo simbolismo místico na Oratio e nas 

Conclusiones visa explicitar os elementos estéticos contidos em uma forma de 

expressividade que se desvela nos símbolos. 

 

2.1 Conclusiones e Oratio: diversidade de fontes e de estilos na formulação do 
pensamento 
  

Prova però a riflettere sul fatto che tutto ciò ch è 
falso, è falso fintanto che rinserra una 
contraddizione; ma come esistono certe cose che 
sono false, ma possono diventare vere, allo stesso 
modo ne esistono altre che sono false e cha mai 
possono diventare vere. Così, alcune cose sono a 
tal punto in contraddizione e in contrasto tra loro 
che mai possono ritrovare uno stato di sintonia e 
di concordia, al contrario di altre, invece, le quali 
da uno stato di contrasto possono ritornare in 
armonia. (Pico della Mirandola, De Ente et Uno). 

 
 No ano de 1486, em Roma, torna-se público um conjunto de teses que visavam 

promover um debate de eruditos sobre os mais variados saberes e tradições culturais, 
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filosóficas e teológicas. Proposta de um jovem erudito, aquelas teses, em número de 900, 

não tardaram a causar polêmica. Tratava-se, em verdade, de um ambicioso projeto no 

domínio da história da tradição filosófica: trabalho hercúleo que aparentemente não 

encontraria resolução satisfatória. Como conciliar o que parece ser inconciliável? A 

proposta do jovem nobre, que não havia se dedicado às artes bélicas como era tradição na 

sua família151, parecia apresentar-se como um mero exercício de erudição, ou até mesmo 

um ato de pedantismo. Contudo, antes de qualquer coisa, cumpre indagar as causas que 

levaram um jovem, de uma formação erudita tão vasta, a propor um projeto que visava um 

novo princípio de unidade do saber. A extensão das questões discutidas nas Conclusiones 

Nongentae revela, antes de qualquer coisa, a multiplicidade de fontes e estilos que 

formavam o pensamento de Pico della Mirandola152. 

 O filósofo iniciou sua formação intelectual muito cedo. Aos 14 anos de idade 

encontra-se na Universidade de Bologna para estudar Direito Canônico. Tal campo de 

estudo era de interesse da sua mãe, que havia predeterminado para o filho mais novo uma 

carreira longe das disputas militares153. Após a morte da mãe, Pico redireciona o alvo de 

seus estudos,154 se tem início a busca mirandolana pelos mais diferentes saberes. Ele 

demonstrava interesse pelos temas debatidos em sua época, desde a Escolástica até os 

novos rumos abertos pela tradição humanista. A incessante busca pelo conhecimento 

ampliava o horizonte do autor e as fontes do conhecimento são investigadas à exaustão. 

Em tal investigação, era preciso o reconhecimento de muitos outros elementos e tradições 

esquecidas, ou desconsideradas pelos doutos renascentistas. Mesmo a tradição medieval 

com seu “bárbaro” latim deveria ser considerada como momento importante da história do 

pensamento. Sobre a aparência de uma cultura pouco eloquente e descuidada dos belos 

aspectos da expressividade, poder-se-ia identificar um rigor filosófico que dedicava maior 

atenção à busca da verdade, do que às formas pelas quais o verdadeiro deveria ser 

expresso. 

 Aliando a um grande conhecimento da tradição filosófica com as novas atividades 

doutas estabelecidas pelos humanistas, Pico della Mirandola reconhece a necessidade de se 

pensar algo novo para o mundo da erudição: uma philosophia nova. O estabelecimento 

desse elemento novo pretendia considerar não somente as questões disciplinares: 

                                                        
151 Cf. FUMAGALLI, Mariateresa. Pico della Mirandola, p. 5. 
152 Cf. GARIN, Eugenio. Giovanni Pico della Mirandola. Vita e Dottrina. Firenze: Ed. Felice Le Monnier, 
1936. 
153 Cf. FUMAGALLI, Mariateresa. Pico della Mirandola, p. 7. 
154 Ibidem, p. 5. 
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importava também os vínculos entre saber e vida civil. Daí a identificação de certo aspecto 

prático na proposta mirandolana. Sobre as bases daquela disputa erudita, Pico pretendia 

firmar um ideal de paz e concórdia, seja na esfera da erudição, seja na vida civil155. 

 Se tal era a intenção do filósofo, cumpre indagar: quais eram os saberes, fontes, 

tradições que formariam aquelas quaestiones disputatae? Pico ao apresentar o conteúdo 

sobre o qual trata as suas teses, revela a amplitude de seu projeto. As palavras que 

antecedem as proposições, ou seja, o preâmbulo das Conclusiones afirma que: 
Giovanni Pico mirandolano, conde de 
concórdia, discutirá em audiência aberta ao 
público as proposições que se elencam aqui, a 
seguir, 900 de número: são proposições 
dialéticas, morais, fisícas e metafísicas, 
teologícas, magicas e cabalísticas; e exprimem, 
em parte posições pessoais, e, em parte, 
pensamentos dos sapientes caldeus, árabes, 
hebreus, gregos, egipcíos e latinos. No formular 
as quais, não são uniformizadas com a nitidez 
da língua de Roma, mas com o estilo dos 
celebres mestres da argumentação de Paris, 
porque é com tal estilo que se comportam quase 
todos os filósofos do nosso tempo. As posições 
de pensamento subordinadas à discussão são 
apresentadas à parte quando se trata de filósofos 
pagãos e dos mesmos mestres de heresia, mas 
são apresentadas juntas sem distinção, quase no 
estilo misto da sátira, quando se trata de 
subdivisões da Filosofia156. 
 

 Conforme indica o trecho acima, Pico della Mirandola já na abertura para a 

disputatio objetivava precaver os leitores disputantes sobre a amplitude dos temas tratados, 

bem como o estilo em que as Conclusiones são formuladas. Filiando-se à tradição 

escolástica medieval, Pico diz seguir o estilo dos mestres de Paris. Daí afirmar-se que o 

mirandolano fundamenta o seu procedimento de conciliação em um modo de investigação 

já conhecido e aprovado. O autor destaca que ao adotar o “estilo parisiense” não se tratava 

de um simples capricho pessoal, mas de uma escolha coerente com o estilo de disputa. As 

900 Teses, apesar dos elementos novos e da amplitude dos temas tratados, deveriam ser 

debatidas com um método consagrado, e universalmente aceito por aqueles eruditos que 

participariam da assembléia157. Pode-se, portanto, afirmar que adotar o estilo dos mestres 

                                                        
155 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento, p. 126. 
156 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 7. 
157 Ainda sobre a relação entre disputatio e tradição escolástica medieval, ver: La Logique de la Discussion 
dans L’Université Médiévale, Alain de Libera. In: Figures et Conflits Rhetoriques. Edite par Michel Meyer et 
Alain Lempereur. Bruxelles: Editions de l’Université de Bruxelles, 1990. 
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de Paris não é apenas uma questão estílistica, pois significava também uma questão de 

procedimento metódico. Nesse sentido, a reflexão estética, de origem retórica, sobre o 

estilo não se defaz da relação entre o pensamento e seu modo de expressão. 

 Poder-se-ia afirmar, com base na escolha de Pico della Mirandola em seguir o estilo 

dos mestres escolásticos de Paris, que ele estaria fortemente influenciado pela tradição 

medieval em dissonância com a tradição humanista renascentista, e a forte presença da 

filosofia medieval no interior do pensamento mirandolano não pode ser ignorada. Não se 

pode, no entanto, defender uma completa identidade entre suas formulações e aquelas da 

filosofia medieval, nem tão pouco reduzir essas formulações aos procedimentos 

escolásticos. Identifica-se entre alguns comentadores a compreensão de que a disputatio 

proposta por Pico seria uma reatualização dos procedimentos escolásticos, já criticados por 

autores como Petrarca e Valla158. Que Pico se revele, de forma explícita, defensor da 

tradição medieval, por vezes se afastando e criticando os conhecidos humanistas159, não 

significa que ele siga fielmente essa tradição,160 ou que o seu projeto seja apenas uma 

defesa dos medievais em oposição aos novos valores estabelecidos pela tradição 

humanista. 

 Pico faz notar claramente a diferença entre os elementos culturais que constituem 

sua época daqueles formadores da cultura medieval. Em várias passagens de suas obras, 

ele indica a novidade de seu procedimento, bem como as novas conquistas disciplinares 

defendidas, em específico, pelos humanistas161. O uso do estilo dos pensadores de Paris 

deve ser interpretado com base nas circunstâncias que envolvem a disputa. Conforme, 

declara Pico, o uso que faz do “estilo parisiense” decorre de sua universalidade, visto que 

utilizado por todos os filósofos de seu tempo162. Por conseguinte, não é um simples 

“medievalismo” anacronista do autor. Dessa forma, se faz notar um primeiro embate no 

âmbito do mundo erudito. Apesar das críticas empreendidas por varíos humanistas contra o 

“bárbaro” procedimento escolástico, árido e unilateralmente racionalizante, prevalece no 
                                                        
158 Tal tedência de interpretação encontra-se, por exemplo, na seguinte obra: LUBAC, Henri. Pico della 
Mirandola, L’Alba Incompiuta del Rinascimento. Trad. it. Elio Guerreiro. Milano: Jaca Book, 1994. 
159 Tal crítica a certos execessos do humanismo encontra-se, em particular, nas cartas entre Pico e Barbaro.  
160 Pico, no interior das Conclusiones, não é reticente ao combater teses da tradição escolástica plenamente 
aceitas. (Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 143). 
161 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discorso sulla Dignità Dell’Uomo. Em particular, nas 
passagens em que Pico comenta suas proposições mágicas e cabalísticas. 
162 Cf. LE GOFF, Jacques. Os Intelectuais na Idade Média [1957]. Trad. br. Maria Julia Goldwasser. São 
Paulo: Brasiliense, 1989, pp. 29-30: “De todos esses centros, o mais brilhante é Paris, favorecida pelo 
prestígio crescente da monarquia dos Capeto. (...) Paris deve seu renome antes, de tudo, ao brilho do ensino 
teológico, justamente aquele que se situa no cume das disciplinas escolares, mas logo depois também àquele 
ramo da filosofia que, utilizando plenamente a contribuição aristotélica e o recurso ao raciocínio, faz triunfar 
os processos racionais do espírito: a dialética”. 
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âmbito de certa tradição filosófica, tal estilo desprovido de eloquência e beleza. A tradição 

humanista, fortemente fundamentada na herança da Retórica clássica, encontra espaço 

entre outros saberes como a Poética, a História e o Direito, ao passo que tenta penetrar no 

domínio da tradição filosófica estabelecida163. No entanto, o caráter enciclopédico dos 

studia humanitatis objetivava atingir todas as formas de saber, não apenas a Retórica e a 

Poética, mas também a Filosofia e a Teologia: mesmo submetidas ao estilo escolástico 

deveriam ser revitalizadas por um novo estilo eloquente164. Nesse ideal se expressa certo 

vínculo de unidade entre os saberes. 

 Conforme explicita Pico della Mirandola, no início de suas 900 teses, se por um 

lado as conclusões seguem o estilo dos pensadores de Paris, por outro, apresenta-se uma 

novidade no seu estilo. Na apresentação das teses, que envolvem pensadores considerados 

“estranhos” à tradição cristã, Pico afirma adotar um estilo próximo ao modo de 

apresentação das sátiras. Ocorre, pois, um primeiro encontro entre Filosofia e certo gênero 

poético: aspecto próprio do estilo humanista revelador de certo elemento estético. Se o 

estilo escolástico exige um conjunto de teses bem organizadas, separadas e divididas de 

acordo com certo ideal de clareza e precisão, Pico sustenta que em determinado momento 

certos pensadores “heréticos”, e suas respectivas doutrinas, são apresentados e discutidos 

juntamente com os autores de pia philosophia: apresentados quase sem distinção em 

relação aos outros autores. Daí o satírico, pois aparentemente confundidos, pensadores 

considerados pela tradição como bons e verdadeiros, e aqueles considerados inapropiados 

na busca do verdadeiro conhecimento. Por conseguinte, recebem um tratamento igual, ou 

seja, sujeitos ao mesmo procedimento filosófico, posto que partícipes de uma mesma 

história: aquela da reflexão filosófica.  

Daí poderia causar certo espanto aos leitores da época de Pico, por se tratar de teses 

que irmanam filósofos reconhecidos por sua autoridade, com aqueles condenados pelo erro 

e o desvio. Em tal aspecto se faz notar certa ironia: os pensadores encontram-se separados 

pela tradição, valorados de acordo com parâmentros estranhos aos seus pensamentos, no 

entanto, unidos por reconhecerem as mesmas fontes filosóficas e por realizarem as mais 

altas capacidades da reflexão: “heréticos” e “não heréticos”, mas todos pensadores165. 

                                                        
163 Sobre a presença da tradição escolástica durante o Renascimento, e o lugar ocupado pela Universidade de 
Paris: Cf. ULMANN, Reinholdo. A Universidade Medieval. Porto Alegre: Edipucrs, 2000, p. 419: “No 
entanto, pouca influência exerceu o estudo humanístico na França, porque as humanidades estavam isoladas 
em colégios particulares, sem irradiação de maior importância”. 
164 Cf. SANTOS, Leonel. Linguagem, Retórica e Filosofia no Renascimento. 
165 Sobre o debate em torno dos autores considerados “héreticos”, ver aqui: WIND, Edgar. A Eloqüência dos 
Símbolos. Estudos sobre Arte Humanista [1983]. Compilação e Organização Jaynie Anderson. Trad. br. José 
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Nesse aspecto identifica-se o caráter conciliador do ideal filosófico mirandolano. Disso, 

resulta uma pertinente indagação sobre as fontes e os estilos adotados por Pico della 

Mirandola. 

 Tratando-se do estilo e das fontes utilizadas pelo autor em seu procedimento, 

questiona-se sobre a organização e disposição da diversidade de tradições e saberes que 

constituem as Conclusiones Nongentae: qual o fio condutor que articula as teses? Haveria 

um percursso a ser seguido na leitura das propositiones? Uma primeira leitura das 

Conclusiones pode deixar transparecer certa unilateralidade no modo como estão dispostas 

as sentenças. As teses parecem estar justapostas, mesmo que separadas em blocos e 

devidamente numeradas. Um leitor formado no interior da tradição escolástica, algo que 

ocorria com a maioria dos eruditos formadores da assembléia, poderia estranhar a presença 

de elementos filosóficos, teológicos, dialéticos em uma mesma disputatio. Em suma: qual 

princípio possibilita a articulação da multiplicidade de elementos que constituem o projeto 

mirandolano? 

  Na resolução de tal problemática, não se deve desconsiderar que muitos elementos 

pertencentes às Conclusiones possuem uma limitada capacidade de esclarecimento. A 

disputa não foi realizada166, portanto, muitos elementos que só se explicitariam com a 

discussão oral foram perdidos. Dessa forma ficou em segundo plano uma das principais 

características do ideal de Pico: a certeza de que, por meio do embate intelectual e do 

conhecimento de todas as tradições de pensamento, chegar-se-ia à verdade una e sintética, 

ou seja, a conciliação da diversidade que não despreza a multiplicidade de vias na busca do 

verdadeiro. Por conseguinte, a unidade que não implica unicidade, isto é que não 

desconsidera as diferenças. Conforme o testemunho de fontes medievais, após a realização 

das disputas eruditas, era fixado um texto com os resultados da reflexão debatida167. Tal 

passo não foi levado adiante, uma vez que não se realizou a disputa proposta por Pico. 

Ademais, a sua Apologia em muitos aspectos associada diretamente à Oratio, indica que o 

pensador não negou suas proposições. A resposta às indagações feitas pela autoridade 

religiosa aparece na reformulação das treze teses condenadas e apresentadas 

posteriormente168.  

                                                                                                                                                                        
Laurênio de Melo. São Paulo: Edusp, 1997. Particulamente, o capítulo A revivescência de Orígenes. 
166 Sobre a proibição da disputa e a condenação das teses por parte da Igeja, bem como a Apologia que Pico 
escreve em defesa de seu empreendimento erudito ver: Paul Richard Blum, Pico, a Teologia e a Igreja. In: 
Pico della Mirandola. Editado por Michel Dougherty. Trad. br. Getulio Schanoski Jr. São Paulo: Masdras, 
2011.   
167 Cf. LE GOFF, Jacques. Os Intelectuais na Idade Média, pp. 76-77. 
168 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 143. 
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A defesa e reformulação das teses condenadas aproximam-se muito do embate oral, 

pois nesse caso Pico della Mirandola responde às objeções dos leitores apostólicos 

especificando cada tese e explicitando as consequências de cada uma169. Em tal ponto, Pico 

justifica que, embora discuta temas teológicos, não se trata de questão de fé170, mas de 

Filosofia. Nesse sentido, ele defende a liberdade da reflexão ante o aspecto dogmático da 

Teologia. Se a religião e a Teologia expressam a crença no verdadeiro, a Filosofia é a via 

que busca a verdade sem apelar para a certeza dogmática. Tal assertiva, contudo, não 

conduz a reflexão mirandolana para um abandono das fontes consideradas no âmbito da 

religião e da Teologia, pois em tais esferas também se encontram vias de conhecimento e 

expressão da verdade171. Pico denomina de ciência, quer o conhecimento revelado quer 

certa forma de conhecimento não revelado172. Em se tratando de se considerar a 

multuplicidade de vias e convergências de tradições não se pode desprezar a religião e a 

Teologia. Deve-se debater os fundamentos daqueles elementos da fé que aparentemente se 

sustentam mais na tradição do que na veracidade dos argumentos. Contudo, essa atitude 

não deve discordar da verdadeira religião, ou seja, o Cristianismo, sem obstruir, no entanto, 

a via filosófica. 

Quanto à relação entre Filosofia e Teologia, não significa que as teses permaneçam 

como justaposições de pensamentos sem vínculos. Pico defende a existência de suas uma 

occulta concatenatio para a articulação de suas proposições173. Na defesa de seu audacioso 

projeto de saber, ele sustenta que para o fundamento de suas teses há um elemento de 

articulação. Tal elemento, contudo, não é plenamente explicitado por Pico. Seria mais um 

dos aspectos justificado com o acontecimento da disputa. Apesar de não se poder indicar 

com absoluta certeza o que seria esta occulta concatenatio, a secretae anologiae, pode-se 

aqui indicar alguns elementos de articulação. Não se trata de uma discussão permenorizada 

de todas as teses (algo dificilmente realizável), nem tampouco do desvelamento daquilo 

que Pico se esforçou por manter oculto. Em verdade, trata-se de apresentar elementos que 

possibilitam certa articulação das teses, bem como o percursso formado pelas 

                                                        
169 Ibidem, pp. 143-153. 
170 Ibidem, pp. 143-149: “(…) não é uma questão de fé”. Nas reformulações  da tese sobre Orígines, Pico 
afirma: “29. O ato de crer é um ato livre. 30. O ato de crer não está em poder do homem, no sentido de que, 
esclarecida uma proposição claramente duvidosa, por puro e simples comando da vontade do intelecto possa 
aderir a una parte melhor do que a outra”. 
171 Daí seu interesse pela Cabala e oráculos caldeus: Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discorso 
sulla Dignità Dell’Uomo, p. 119. 
172 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 147: “23. Não há ciência 
(estendendo o nome de ciência a todos os saberes, revelados e não revelados) que (…) garanta a divindade de 
Cristo, além da doutrina evangélica e da ciência teológica cristão”. 
173 Pico della Mirandola. Editado por Michel Dougherty, p. 99. 



58 
 

propositiones. Tais elementos de articulação indicam o procedimento de multiplicidades de 

fontes e estilos no projeto mirandolano, explicitados por meio de um excursus nas 

Conclusiones e na Oratio. 

 O modo como Pico della Mirandola organiza as suas teses indica uma estruturação 

que segue certa linha temporal. De maneira linear, as proposições principiam com os 

autores da escolástica medieval e finalizam com a tradição cabalística. Pressupondo tal 

linha temporal que vai das tradições filosóficas mais comtenporâneas e próximas da época 

do autor àquelas consideradas mais antigas, as Conclusiones podem ainda ser divididas 

entre as que expressam opiniões (opiniones) dos autores discutidos e as que expressam 

afirmações do próprio Pico della Mirandola. Nesse sentido, as teses seguem um ethos, 

visto que se propõe começar abordando as questões em que não se pretende acrescer nada 

de novo, mas apenas explicitar elementos já encontrados no pensamento dos autores e 

tradições apresentados174. 

Dessa forma, pressupondo certo decorum do orador que expõe suas ideias para um 

grande debate, Pico considerava que só após esse primeiro exame, e cogitando que o 

proponente da disputa fosse capaz de provar a veracidade e coerência das formulações, 

poder-se-ia passar para a segunda parte da disputa, pois já estaria comprovada a capacidade 

do autor para esse tipo de embate erudito. Comprovado que era capacitado para sustentar 

pensamentos relativos a temas conhecidos, poderia então fundamentar suas novas 

proposições para o mundo da erudição175. Isso revela que Pico della Mirandola estava 

ciente das objeções levantadas contra sua proposta filosófica. No segundo momento da 

disputatio, em que os ânimos e a capacidade reflexiva dos disputantes já estariam em plena 

atividade (e até certo ponto cansados176), exercitados pelas discussões da primeira parte das 

teses, apresentar-se-iam as fórmulas sobre as quais o proponente estabeleceria algo novo. 

Tratar-se-ia, portanto, do momento mais delicado da erudita disputa. Dessa maneira, o 

                                                        
174 Cf. MEYER, Michel. A Retórica. Trad. Marly N. Peres. São Paulo: Ática, 2007, p. 23: “Depois do lógos e 
do páthos, resta o éthos, ou a dimenção do orador. Essa abordagem é tipicamente romana. A eloqüência só 
tem sentido se se subordinar à virtude (éthos) do orador, a seus costumes exemplares, que são válidos para 
todos, qualquer que seja a profissão ou a origem social”. 
175 Cf. ECO, Umberto. Arte e Beleza na Estética Medieval, p. 264: “A disputatio, que é pública, assume 
publicamente o risco da derrota, porque não confia o elenco das razões contraditórias ao resume do mestre, 
mas deixa-as, por assim dizer, mover-se livremente, apresentadas pelos adversários, no auge de sua força. A 
disputatio é prática teórica e ao mesmo tempo torneio, duelo, risco calculado. Que glória alcançará o mestre 
se conseguir conciliar as contradições e fornecer uma única resposta, não obstante o valor dialético dos 
adversários!”. 
176 Em tal aspecto,  nota-se certo procedimento retórico, pois se trata de discutir os termos mais polêmicos no 
momento mais propício para o debatedor. 
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autor percorre certa via que leva dos pensadores mais próximos dos disputantes até a 

discussão sobre uma sabedoria considerada antiquíssima. 

Isso se percebe no universo das duas maiores partes das 900 Teses, entre as que 

expressam as opiniões de Pico e aquelas que expressam as afirmativas de outros 

pensadores. As propositiones principiam com questões concernentes aos pensadores da 

tradição escolástica medieval, em particular, Alberto Magno e Tomás de Aquino que 

concentram a maior parte das primeiras questões. Cumpre ressaltar, que já no interior das 

proposições sobre Tomás de Aquino, Pico não estebelece distinção entre questões 

teológicas e filosóficas. As teses que abordam esses dois diferentes saberes não estão 

separadas em blocos distintos, mas consideram o diálogo entre via filosófica e via 

teológica no interior da tradição escolástica. Após as proposições sobre os pensadores 

medievais, filiados a certa tradição aristotélica, Pico della Mirandola inicia a exposição da 

filosofia islâmica177. Nos autores de tal tradição identificam-se, em primeiro lugar, aqueles 

pensadores considerados peripatéticos178. Na passagem entre a tradição cristã (autores 

escolásticos) e a tradição islâmica, a herança aristotélica apresenta-se como ponto de 

mediação. Desse modo, duas tradições distintas não são tomadas justapostamente ou de 

forma unilateral, mas articuladas por estarem vinculadas à mesma tradição de pensamento. 

A maior parte das teses sobre os autores islâmicos centra-se na filosofia de 

Averróis. São quarenta e uma conclusões acerca do pensamento desse autor. Tal elemento 

parece indicar dois aspectos. O primeiro deles diz respeito ainda a certa herança da 

tradição medieval. Entre a escolástica cristã, o pensamento de Averróis era tido como 

aquele que apresentava o mais completo comentário da filosofia de Aristóteles, bem como 

o autor islâmico que apresentava um sistema de pensamento robusto e de teses mais 

polêmicas179. Daí certo aspecto duplo do termo averroísta: por um lado, pode designar os 

autores que fazem uso dos comentários de Averróis a Aristóteles, de outro, aqueles autores 

que seguem a interpretação do autor islâmico. O segundo aspecto diz respeito à formação 

do pensamento de Pico della Mirandola, pois em sua carta a Ermolao Barbaro180, havia 

dedicado grande tempo de seus estudos à leitura dos pensadores medievais, e entre eles se 

encontravam Averróis, Avicena e Alfarabi. Também se sabe que Pico realiza uma 
                                                        
177 Apesar de Pico usar o termo árabes (arabum) para designar os autores da tradição islâmica de pensamento, 
optou-se aqui pelo termo islâmico. (Cf. ATTIE, Miguel. Falsafa: a filosofia entre os árabes, uma herança 
esquecida). 
178 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 21: “Conclusões segundo as 
doutrinas dos  árabes, que mais se professão Peripatéticos: Averróis, Avicena, Al-Farabi, Avempace, Isaac, 
Abumaron, Moisés e Maometo”. 
179 Cf. DE BONI, Luís.. A Entrada de Aristóteles no Ocidente Medieval, p. 35. 
180 Cf. DELLA MIRANDOLA Giovanni Pico e BARBARO, Ermolao. Filosofia o Eloquenza.  
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temporada de estudos em Pádua, reconhecida como importante centro de difusão dos 

autores da tradição aristótelica por meio dos estudos averroístas181. 

Ainda no interior das teses sobre Averróis, identifica-se outro aspecto singular, 

próprio do gênero de disputa adotado pelo jovem pensador, pois se percebe uma polêmica 

entre pensadores latinos e islâmicos. Pico afirma, com base em certa atividade filológica, 

que determinado aspecto da filosofia de Averróis foi mal interpretado. Posicionando-se a 

favor do pensador islâmico, e fundamentando-se em um procedimento que defende uma 

leitura e interpretação fiel dos autores, Pico sustenta na terceira conclusão averroísta: 
Felicidade última do homem é a contiguidade 
entre intelecto agente e intelecto possível, do 
qual este se faz forma. Mas os latinos que eu li, 
e, em particular, Giovanni di Gand, 
interpretaram esta contiguidade de maneira 
peversa e errônea: e Giovanni di Gand, não só 
sobre este ponto, mas em quase todas as 
questões filosóficas, há de todo corrompido e 
depravado a doutrina de Averróis182. 
 

  Reportando-se ainda ao domínio da tradição aristotélica, Pico desloca-se dos 

pensadores islâmicos aos gregos183, fazendo que as teses discutidas adentrem em um espaço 

de tempo mais distante da filosofia de sua época. Dos mais próximos temporalmente como 

Tomás de Aquino e outros escolásticos, passando pelos árabes, chega-se àqueles gregos que 

cronologicamente estão mais próximos de Aristóteles. A via percorrida, quer pela Filosofia, 

quer pelo procedimento e fontes das Conclusiones Nongentae afasta-se daquilo que é 

aparentemente mais recente e tenta se aproximar, o máximo possível do momento inicial no 

qual se origina as grandes tradições de pensamento. É realizada uma reconstituição do 

conhecimento filosófico, distiguindo aquilo que é original, próprio do momento inicial, das 

circusntâncias na qual se gesta o pensamento, ou seja, daquilo que foi acrescido pela 

tradição e depois perpetuado através dos tempos. Busca-se, assim uma interpretação fiel aos 

autores, pois explicitada por meio da quaestio disputata, considera a diversidade de opiniões 

e orientações. O conhecimento perfaz um caminho amplo, pois passando pelos árabes chega 

                                                        
181 Por exemplo, na tese 53, da segunda parte das Conclusiones, Pico se posiciona explicitamente a favor de 
Averróis em oposição a Tomás de Aquino: Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones 
Nongentae, p. 73: “53. É necessário dizer, seguindo Averróis, que a substância pertence à qualidade intrínseca 
do acidente: e esta opinião é a mais consoante a Aristóteles e à Filosofia”.  
182 Ibidem, p. 21. 
183 Ibidem, p. 31: “Conclusões segundo os gregos que aderiram à escola peripatética: Teofrasto, Amônio, 
Simplício, Alexandre e Temístio”. 
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aos gregos. Nesse ponto das teses, Pico della Mirandola ainda se detém entre os gregos, 

porém, não mais naqueles da tradição aristótelica, mas nos de filiação neoplatônica184. 

  Em tal tradição, Pico realiza a passagem do pensamento aristotélico para o 

pensamento platônico. Divergindo de alguns de seus contemporâneos como Ficino, que 

identificam em Plotino o interprete mais fiel da filosofia de Platão, Pico della Mirandola 

dedica maior parte das teses neoplatônicas ao pensamento de Proclo185. São cinquenta e 

cinco teses constituídas sobre a filosofia desse autor. Com efeito, tal preferência revela que, 

nesse momento, suas considerações acerca da tradição platônica o distanciam das posições 

da Academia de Florença186. Até mesmo o estilo em que Pico expressa seu pensamento, 

afasta-se consideralvemente das tedências da Academia florentina, visto que não escreve 

nenhum tratado em forma de diálogo, pois o seu procedimento implica um novo olhar sobre 

a tradição platônica. Tal atitude de distanciamento e crítica filológica ante platônicos e 

neoplatônicos aproxima Pico de Angelo Poliziano187. Desse aspecto crítico cumpre destacar 

que no interior das teses sobre Proclo, Pico della Mirandola reforça a importância que 

assume certa atividade filológica no seu procedimento filosófico. Ao tratar dos mitos 

apresentados nos diálogos platônicos, ele reavalia tanto a interpretação de Platão sobre os 

mitos, quanto a interpretação dos comentadores platônicos188. Nesse sentido, o procedimento 

mirandolano realiza uma peculiar conciliação entre platônicos e caldeus. Antecipa-se, assim, 

o encontro entre gregos e “bárbaros”, ou seja, o ideal de conciliação que fundamenta toda a 

disputa. Pico sustenta em uma das sentenças sobre Proclo: 
Partindo da conclusão precedente se pode 
interpretar, segundo Proclo, um dos ditos de 
Zoroastro, na forma no qual é lido entre os 
Gregos (porque entre os Caldeus se ler e se 
interpreta diversamente)189. 
 

  Ainda no âmbito da cultura grega, bem como no interior daquelas proposições que 

visam discutir o pensamento dos autores sem o acréscimo de nenhum elemento exterior, ou 

                                                        
184 Ibidem, p, 37: “Conclusões segundo a doutrina dos filósofos que se definiram Platônicos: Plotino egípcio, 
Porfírio de Tiro, Giamblico de Calcide, Proclo de Licia, Adelando árabe”. 
185 Cf. DE PACE, Anna. La scepsi, il sapere e l’anima. Dissonanze nella cerchia laurenziana. Milano: Led, 
2002, pp. 243- 244.   
186 Tal aspecto nega que Pico della Mirandola tenha apenas reproduzido os debates platônicos da Academia 
de Florença. Nesse sentido, não se pode considerá-lo um fiel integrante dessa Academia, conforme indicam 
alguns estudiosos. Por exemplo, Panofsky, em sua obra; Estudos de Iconologia, temas humanísticos na arte 
do renascimento e também Agnes Heller, que de um modo simplista considera Pico um “aluno de Ficino”. 
(Cf. HELLER, Agnes. O Homem do Renascimento. Trad. Conceição Jardim e Eduardo Nogueira. Lisboa: 
Editorial Presença, 1982, p. 46). 
187 Cf. DE PACE, Anna. La scepsi, il sapere e l’anima. Dissonanze nella cerchia laurenziana, p. 205-209. 
188 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 47. 
189 Ibidem, idem. 
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de opinião do proponente da disputa, Pico della Mirandola expõe em catorze teses a 

matemática de Pitágoras. Por ser o último dos autores gregos, Pitágoras e a tradição que se 

reporta a seu pensamento representam a mais antiga sabedoria dos gregos. Seria, portanto, 

a origem da reflexão filosófica na Grécia: filosofia que alicerça o surgimento de todas as 

demais orientações de pensamento surgidas posteriormente. 

 Faz-se necessário ressaltar que em meio às teses sobre a matemática pitagórica, 

Pico della Mirandola expõe um de seus raros comentários sobre uma arte particular, que 

não tem como objeto a Poesia. Trata-se da música e do modo como se realiza os juízos em 

tal domínio. Em analogia com as orientações modernas da estética, afastando-se de uma 

identificação entre Estética e Filosofia da Arte, os juízos sobre a música relacionam-se com 

o conhecimento por meio dos números, pois esses simbolozam a harmonia e a concórdia. 

Mantendo-se coerente às formulações do Commento sopra una canzone da Amore,190 onde 

se busca compreender os aspectos intelígiveis das formas poéticas, Pico afirma que: “Na 

música não se deve aplicar o juízo do sentido, mas somente aquele do intelecto”191. 

 De acordo com as palavras de Pico, o sensível e uma particular forma artística 

associada a essa esfera, não podem ser ajuizados em seus próprios limites, mas devem ser 

justificados pelo intelecto. Não se trata, pois, de uma consideração que se fundamenta 

somente no sensível, ou seja, nos aspectos relativos à sensação. O prazer observado nessa 

esfera se alicerça em determinada harmonia numérica, inteligível. O sensível e o artístico 

(nesse caso a música) remetem para algo além de si mesmo. Tal assertiva concorda com a 

reflexão mirandola sobre o belo, pois, nas Conclusiones ele afirma: “A beleza se encontra 

nos inteligíveis com maior plenitude e maior verdade que nas percepções sensíveis”.192 

Em outro ponto das teses, mantendo a arte musical na esfera racional, Pico 

relaciona a música com a medicina: uma serve ao corpo, outra serve à alma193. Nesse caso, 

trata-se de uma especulação sobre certos poderes da música. Ela está, assim associada ao 

estudo dos números, da magia e das capacidades humanas de intervenção na ordem 

natural. Por conseguinte, a música não é compreendida apenas como arte que visa à criação 

do belo e do prazeroso, pois no universo renascentista não há uma autonomia da arte, sua 

valoração se reporta a outros saberes e disciplinas eruditas. A dimensão do estético, 

portanto, articula-se à diversidade de questões que as Conclusiones objetivavam 
                                                        
190 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Commento sopra una Canzone da Amore. 
191 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 53. 
192 Ibidem, p. 97. 
193 Ibidem, p. 109: “7. Como a medicina move os espíritos, principalmente em quanto esses governam o 
corpo, assim a música move os espíritos quando esses servem à alma. 8. A medicina cura a alma através do 
corpo, a música cura o corpo através da alma”. 
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resolver194. Tal conjunção de aspectos acerca da música se encontra, em particular, nas 

teses sobre os hinos órficos. Nessas, Pico objetivava explicitar uma relação entre a força do 

canto harmônico e a capacidade criadora da palavra com a filosofia da natureza. Tratava-se 

de interferir no mundo natural, por meio dos hinos órficos195.  

Em tal aspecto, na tentativa de explicitar os segredos da sabedoria órfica, observa-

se que o debate das Conclusiones objetivava avançar no conhecimento das antigas 

sabedorias. As teses, pois, não deveriam se encerrar no conhecimento realizado pelos 

gregos, mas, dos gregos ir além na busca de um novo princípio de unidade. Dever-se-ia 

reconhecer outras expressões do conhecimento.  Principiando pelos herdeiros da tradição 

grega de pensamento, a saber, os medievais escolásticos latinos, depois aos árabes, aos 

gregos aristotélicos e platônicos, e aos pitagóricos: Pico ocupa-se de saberes teológicos. 

Nesse ponto das Conclusiones realiza-se uma importante distinção entre Filosofia e 

Teologia. O filósofo, embora já houvesse tratado de questões de Teologia em outras 

proposições antecedentes, se reporta agora a certo conhecimento mais antigo do que a 

filosofia clássica iniciada entre os gregos. Reconhece-se, pois, que cronologicamente antes 

do desenvolvimento das capacidades filosóficas, a religião apresentava-se como uma 

primeira forma de conhecimento. 

 O avanço em direção às origens desse conhecimento remonta a saberes mais 

antigos, originalmente mais difícies de se interpretar e se compreender, pois mais distantes 

dos procedimentos rigorosos e metodologicamente fundamentados da reflexão filosófica. 

Daí Pico iniciar a discussão sobre proposições teológicas, não com os dogmas da tradição 

cristã, formados e debatidos no universo de certa especulação, mas com as opiniões dos 

teólogos caldeus196. É claro que essa tradição de conhecimento é considerada, por Pico, 

mais antiga que a grega, ou seja, em sua perspectiva mais próxima de certa verdade 

original. Nesse sentido, as teses passam da Filosofia à Teologia, isto é, dos clássicos aos 

bárbaros: aqueles não pertencentes ao mundo greco-romano.  

                                                        
194 Tal aspecto pode também ser observado no modo como Pico considera a catarse, pois esta não encontra-se 
relacionada com uma poética. Não se trata de uma purgação dos sentimentos por meio da arte, para o filósofo 
trata-se de uma purificação do intelecto por meio dos inteligíveis. Desse modo, a catarse encontra-se 
relacionada com o conhecimento metafísico e não com uma reflexão filosófica sobre a poesia. (Cf. DELLA 
MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 83). 
195 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 121: “2. Para as operações de 
magia natural, nada é mais eficaz do que os Inni de Orfeu; porque se aplicam à devida música, à devida 
intenção do ânimo, e a todas outras circunstâncias que os  sábios conhecem”. 
196 Ibidem, p. 53: “Seis conclusões segundo as opiniões dos teólogos caldeus”. 
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Das seis proposições sobre a teologia dos caldeus chega-se às primeiras teses 

dedicadas à tradição hermética197. Pico della Mirandola denomina a sabedoria atribuida a 

Hermes Trimesgisto de “priscam doctrinam”, sustentando que se trata de uma fonte da 

cultura egípcia198. As denominações mirandolanas deixam entrever que a busca do novo 

princípio de unidade do saber deve considerar as primeiras formas de conhecimento, ou 

seja, aqueles saberes e tradições mais antigas. Dessa forma, a oitava proposição hermética 

indaga sobre a definição de verdade: 
Que coisa é o verdadeiro? Isto que não possui 
agitação, limite de cor, abalo, figura e, é nu, 
transparente, compreensível por si, um bem que 
não conhece mudança, totalmente despojado de 
corpo199. 
 

  Tal indagação e definição da verdade indicam que o procedimento filosófico do 

autor busca alcançar um momento originário e não subemetido a qualquer tipo de 

mundança: algo que permanece no tempo, mas não é corronpido pelas modificações 

temporais. Para alcançar o verdadeiro devem-se, assim prescrutar todas as vias que o 

buscam, extraindo de tais vias aquilo que é comum, ou seja, elementos que estão além das 

particularidades, do estilo próprio de cada pensamento e das modificações acrescidas pelas 

tradições no decorrer do tempo. Sob os véus e formas de diversos saberes, encontra-se 

aquela verdade primeira, não passível de modificação. A fonte de todo conhecimento, sem 

a qual seria impossível o aparecimento de vias tão diversas, mas unidas pela origem. Deve-

se destacar ainda, que nessas palavras de Pico sobre a tradição hermética aparece certo 

aspecto anestético que prepara as teses sobre a Cabala judaica, a saber, aquele metamórfico 

do verdadeiro: sem cor, figura e totalmente despido de corpo, ou seja, afastado de qualquer 

aspecto sensível, bem como de certos conceitos e categorias do intelecto: o valor 

especulativo da qabbalah. 

Com base no ideal de unidade, Pico della Mirandola, após apresentar aquelas teses 

em que afirma não adicionar nada de novo ou pessoal ao pensamento dos autores 

debatidos, expõe as teses segundo o seu próprio modo de pensar200. Nesse momento das 

Conclusiones, o jovem erudito indica a unidade visada por seu procedimento: a conciliação 

                                                        
197 Cf. Ibidem. 
198 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p.   p. 55: “Dez conclusões segundo 
a arcaica doutrina de Mercúrio Trimesgisto egípcio”. 
199 Ibidem.  
200 Ibidem, p. 63: “Cinquenta conclusões segundo o modo de pensar pessoal. Dividem-se em dez grupos: 
conclusões físicas, teológicas, platônicas, matemáticas, paradoxais dogmáticas, paradoxais conciliantes, 
caldaicas, órficas, mágicas, cabalísticas”. 
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de diversos autores e tradições. A ausência de harmonia entre os pensadores e as várias 

tradições de pensamento não poderia se constituir como um obstáculo para o estatuto da 

Filosofia? Como fundamentar a autoridade de um saber que parece não possuir unidade 

interna? Haveria verdade em meio as mais diversas contradições filosóficas, entre as 

disputas sem fim das várias orientações de pensamento? Para responder a essas 

indagações, se orienta o projeto mirandolano. 

Pico, de início, afirma buscar a conciliação entre Platão e Aristóteles: 
Dezessete conclusões paradoxais, em 
perspectiva pessoal, voltadas para conciliar, em 
primeiro lugar, as declarações de Aristóteles e 
Platão; depois aquelas de outros doutos, que 
parecem estar em maior discórdia201. 
 

 Conforme assinalado, deve-se iniciar a conciliação por meio da concórdia entre 

Platão e Aristóteles, posto que realizada tal convergência pode-se levar adiante o projeto de 

unidade entre os herdeiros do pensamento desses dois filósofos. Na Oratio, ao justificar 

sua tentativa de conciliar as filosofias aristotélica e platônica, Pico sustenta não ser essa 

conciliação algo novo no interior da erudição. Ao longo da tradição, pode-se reconhecer 

diversas abordagens que visaram eliminar os contrastes entre os dois maiores pensadores 

da Antiguidade Clássica202. No entanto, de acordo com Pico, nenhuma delas teria obtido 

êxito. Esse projeto mirandolano, iniciado e tentado nas Conclusiones, reaparece na obra De 

Ente et Uno203. Pico esclarece, assim na Oratio que: 
Antes de tudo o mais, propus a concórdia entre 
Platão e Aristóteles, por muitos já antes 
considerada possível, mas por ninguém 
suficientemente provada. Boécio, entre os 
Latinos, embora tivesse prometido fazê-lo, 
parece que nunca cumpriu o que sempre disse 
querer fazer; Simplício, entre os Gregos, tinha 
sustentado a mesma coisa, oxalá tivesse 
mantido quanto prometera. Até mesmo 
Agostinho, no livro Contra os Académicos, 
escreve que muitos foram os que tentaram 
provar nas suas subtilíssimas disputas que a 
filosofia de Platão e Aristóteles são uma mesma 
filosofia. Assim, João Gramático, que afirma 
que Platão difere de Aristóteles só para os que 

                                                        
201 Ibidem. 
202 Tal proposta de conciliação entre Platão e Aristóteles havia recebido grande atenção, em particular, dos 
pensadores árabes: Cf. Al-FARABI. L’armonia delle opinioni dei due sapienti il divino Platone e Aristotele. 
Trad. it. Cecilia Martini Bonadeo. Pisa: Plus, 2008. 
203 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Dell’Ente e dell’Uno [1491]. A cura di Rapahel Ebgi e Franco 
Banccheli. Milano: Bompiani, 2010. 
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não percebem o texto de Platão, deixou aos 
vindouros a demonstração204. 

  
O ideal de conciliação deve explicitar, antes de qualquer coisa, aquilo que forma o 

cerne do pensamento dos autores constratantes. Nesse sentido, Pico salienta que não se 

deve atentar somente para a discordância dos vocábulos e palavras, ou sobre o uso 

deversificado de certos termos. O estilo de cada autor deve ser levado em consideração, 

mas em segundo plano, pois importa o conteúdo último do pensamento205. Em verdade, em 

algums casos, como por exemplo, na conciliação entre Tomás, Escoto e Egídio as palavras 

apresentam-se como o meio mais visível da discórdia. Na quarta proposição das teses 

conciliantes, Pico observa que: 
Sobre o sujeito da Teologia, Tomás, Escoto e 
Egídio concordam nas raízes e no fundamento, 
ainda que entre eles, quando se passa aos 
ramos, ou para a aparência das palavras, tem-se 
a imprensão de que estão em grande desascordo 
entre si206. 
 

 Na proposição de teses novas no domínio da reflexão filosófica, Pico faz uma sutil 

distinção entre “filosofia comum” (comuni philosophia) e “modo comum de filosofar” 

(comuni tamen philosophandi modo) 207. Em tal distinção, ele reintera a novidade de suas 

proposições e procedimento: propõem-se novos elementos que diferem de outros 

estabelecidos pela filosofia prevalente. A busca de tais elementos novos não deixa, no 

entanto, de reconhecer certa semelhança entre o procedimento mais aceito e aquele tentado 

nas Conclusiones. É mantida a busca de um novo princípio, contudo sem desconsiderar o 

                                                        
204 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem [1486]. Trad. port. 
Maria de Lourdes Sirgado Ganho. Lisboa: Edições 70, 2008, pp. 97-99. Embora nas primeiras referências 
feitas à Oratio de hominis dignitate, nas notas de rodapé, utilize-se aqui de sua última edição italiana, para as 
citações que se encontram no corpo do texto optou-se pela tradução portuguesa mais recente, tanto pela 
qualidade do trabalho, quanto por ser uma edição bilíngue. No entanto, o uso de tal tradução, em certos 
trechos, apresenta-se levemente modificada. São feitas pequenas modificações, pois a tradução utilizada é 
cotejada com as seguintes edições da Oratio, e também com o texto original organizado filologicamente por 
Garin. Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. A Dignidade do Homem [1486]. Trad. Luiz Feracini. 
Campo Grande: Uniderp, 1999; Discorso sulla Dignità dell’Uomo. Parma: Fondazione Pietro Bembo-Ugo 
Guanda, 2007; Discurso sobre la dignidad del hombre. In: Huamnismo y Renacimiento. Trad. esp. Pedro R. 
Santidrián. Madrid: Alianza Editorial, 2007. Discurso sobre la Dignidad del Hombre. Trad. esp. Adolfo Ruiz 
Diaz. Buenos Aires: Editorial Goncourt, 1978.  De hominis dignitate, Heptaplus, De Ente et Uno e scriti vari. 
A cura de Eugenio Garin. Firenze: Vallechi, 1942. Atualmente realiza-se uma pesquisa organizada pelas 
Universidades de Bologna e Brown University, que visa uma nova tradução da Oratio e da Apologia. 
205 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 63: “1. Não se dá problema de 
física, ou de teologia, no qual Aristóteles e Platão não estão de acordo no sentido geral e na substância, ainda 
que se ao nível verbal parecem dissidentes”. 
206 Ibidem. 
207 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 65: “Oitenta conclusões 
filosóficas segundo opinião pessoal. Essas estão em desarcodo com a filosofia comum, e, todavia, não se 
distanciam sensívelmente do comum modo de filosofar”. 
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que se encontra no interior da história do pensamento. A novidade é visada, porém, no 

âmbito da tradição208. A consideração da multiplicidade de fontes, a busca de um novo 

princípio de unidade quer afastar a Filosofia de uma prática sonolenta (somniculosa et 

dormitans). Deve-se apresentar a Filosofia como um saber diversificado: belo na polifonia 

de vozes que o constitui, harmônica beleza do pensamento. 

Ao evitar a mera repetição na busca de uma forma de conhecimento em que se 

revela certa sabedoria originária, o procedimento mirandolano prepara o debate sobre uma 

das grandes novidades das Conclusiones. Trata-se da qabbalah judaica. Dessa forma, a 

última tese hermética visa conciliar cultura hebraica e hermetismo, anunciando as teses 

cabalísticas. Daí a décima proposição hermética explicitar que: 
Os dez vingadores, sobre os quais falou a 
conclusão precedente, ilustrando o pensamento 
de Mercúrio, quem é capaz de meditar 
profundamente ali verá corresponder à malvada 
sequência denaria da Cabala, e aos posteriores 
de tal sequência: sobre os quais não inseri 
nenhuma nas conclusões cabalísticas, porque se 
trata de um segredo209. 
 

Parte dos elementos que constituem a passagem supracitada são importantes para a 

compreensão do fio articulador que fundamenta e anima a multiplicidade de fontes, estilos 

e vias da filosofia mirandolana. Não só a tentativa de conciliação entre duas tradições 

distintas é algo relevante. Em primeiro lugar, deve-se destacar aqui que o lugar ocupado 

pela tradição hermética e cabalística nas últimas proposições, quer na primeira parte das 

Conclusiones quer nas teses que exprimem posições pessoais, indicam que estes dois 

saberes são considerados por Pico della Mirandola como os mais antigos. A qabbalah, 

como último saber a ser discutido, apresenta-se como detentor de uma verdade primeira. 

Desse modo, a opção mirandolana de finalizar o debate com as teses cabalísticas não se 

explica apenas pela novidade de se propôr pela primeira vez, no universo da tradição cristã 

ocidental, a discussão sobre essa antiga sabedoria dos hebreus. Nesse sentido, a Cabala tem 

prepoderância sobre a sabedoria hermética. O sentido especulativo do procedimento 

cabalístico, segundo Pico, permite desvelar segredos mantidos no âmbito da tradição 

hermética. Conforme indicado no final da passagem, o conhecimento cabalístico e 
                                                        
208 Dessa maneira, o ideal filosófico de Pico della Mirandola se encontra com o procedimento da escolástica 
medieval. Cf. ULMANN, Reinholdo. A Universidade Medieval, p. 65: “(…) o argumento oriundo da 
tradição, com a certeza de que, num pensamento trabalhado, examinado e criticado por várias gerações, o 
erro, em grande parte, estava excluído. Essa convicção expressaram-na os medievais com o axioma: securus 
iudicat orbis terrarum (o mundo inteiro julga com segurança). Por outras palavras, consideravam o consenso 
universal como fonte certa de conhecimento”. 
209 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 55. 
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hermético envolvem certo caráter de mistério. Na forma e no estilo como se apresentam 

esses saberes, Pico identifica algo de divino, universal, antiquíssimo, portanto, verdadeiro. 

Não apenas a antiguidade dessas tradições constitui seu aspecto arcano sobre os outros 

saberes: a origem deles e seus modo de expressão são também determinantes. 

Se Pico afirma que a tradição hermética não entra em desacordo com as mais 

exigentes verdades da Filosofia, a mais remota tradição dos hebreus, berço da sabedoria 

cristã, também não contraria outras tradições de saber estabelecidas. O filósofo dedica um 

número de teses expressivamente superior para a Cabala, do que para os mistérios 

herméticos, pois aquela possui um diferencial. A Cabala como conhecimento “segreto dos 

sapientes hebreus” apresenta-se como uma tradição que remonta diretamente a mais antiga 

revelação da verdade. Na Oratio, Pico della Mirandola explicita e justifica os motivos para 

a proposição das teses sobre a Cabala. Com base na autoridade de certos testemunhos, ele 

narra o percurso histórico da Cabala, bem como a sapientia que tal saber possui. 

Escrevem não só célebres doutores hebreus 
mas, entre os nossos, também Esdras, Hilário e 
Orígenes, que Moisés recebeu no monte não só 
a lei que depois deixou aos decendentes em 
cinco livros, mas também uma secreta e 
verdadeira interpretação dela. A Moisés Deus 
ordenou que divulgasse a lei, mas que não 
escrevesse a interpretação da lei (…). Quando 
os Hebreus, libertados por Ciro da escravidão 
babilónica e construído o templo sob 
Zorobabel, se empenharam em restaurar a lei, 
Esdras, então chefe da igreja, depois de ter 
emendado o livro de Moisés (…), estabeleceu 
que, reunidos os sábios então sobreviventes, 
cada um manifestasse quanto conservava 
guardado na memória acerca dos mistérios da 
Lei. Estes em seguida, chamados os escribas, 
foram escritos em setenta volumes, tantos 
quantos eram então os sábios do Sinédrio. (…) 
São estes os livros da ciência da Cabala; neles, 
com razão, Esdras proclamou claramente estar 
ali a veia do intelecto, isto é, a inefável 
Teologia da supersubstancial divindade; a fonte 
de sapiência, isto é, a exacta metafísica das 
formas inteligíveis e angélicas; e o rio de 
ciência, isto é, a solidíssima filosofia das coisas 
da natureza210. 
 

Apesar de longa, essa passagem indica claramente a importância e o lugar que a 

Cabala possui no interior do projeto mirandolano. Tal saber reúne vários aspectos: uma 

                                                        
210 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, pp. 107,111,113. 
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prisca sapientia, a Filologia na forma de interpretação da Torá, a importância da língua 

hebraica211, o uso dos números212, o caráter gráfico da palavra213, ser algo diretamente 

revelado. Se a Filosofia busca o verdadeiro por meio da atividade do intelecto, a verdade se 

revelou diretamente para os hebreus, constituindo para eles uma lei e uma escritura que é, 

antes de qualquer coisa, a própria sabedoria divina em sua forma mais pura: aquela que não 

se fundamenta apenas na busca e nos procedimentos meramente humanos. Tal verdade não 

possui, assim qualquer semelhança com os aspectos do mundo, pois conforme a primeira 

passagem hermética citada, o verdadeiro não tem figura, cor ou corpo: é algo anestético. 

Nesse sentido, a qabbalah não é pensada somente como tradição religiosa, mas como 

procedimento privilegiado de certa verdade e sapientia214. O lugar que a Cabala ocupa no 

inteior das Conclusiones indica, pois, as duas vias mais amplas que levam à verdade. 

Trata-se, de um lado, de uma via que, com base nos melhores saberes, filosofias e mais 

antigas tradições, chega-se ao mais próximo possível do conhecimento da verdade 

primeira: via percorrida pelas Conclusiones. De outro lado, a segunda via que desde seu 

início conhece o verdadeiro, pois é a própria verdade que se revela e se perpetua no âmbito 

de determinada tradição: a qabbalah. 

Tal revelção da verdade como algo divino, não significa o cessar da busca pelo 

conhecimento. A verdade se revela, mas não se deixa desvelar inteiramente. O 

conhecimento apresenta-se como certo e seguro, mas não totalmente claro. Nessa tradição 

e forma particular de conhecimento humano e divino, prevalece a expressão simbólica e 

misteriosa, o estilo enigmático de uma verdade que se revela, mas não se deixa apreender 

completamente. Pico adverte na Oratio, parafraseando o texto sacro, que: 

                                                        
211 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 85: “Aquele que possuir de 
maneira profunda e radical a ordem da língua hebraica e aprender a mantê-la, de maneira analógica, nos 
vários campos do saber, possuirá a  norma (…), para o perfeito encontro de qualquer um dos possíveis 
objetos do saber”. 
212 Não se pode deixar de ressaltar que antes do estudo da Cabala, Pico havia se dedicado às Calculationes. 
Daí ele apresentar nas Conclusiones teses respondidas por vias numéricas: Cf. DELLA MIRANDOLA, 
Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 109: “Estas ás quais se empenha por responder pela via 
numérica”: Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 99: 
“Propusemos ainda, além das novas teses, um outro procedimento filosófico com base nos números, seguido 
pelos primeiros Teólogos, especialmente por Pitágoras, por Aglaofemo, por Filolau, por Platão e pelos 
antigos platônicos, doutrina que, como outras dourinas ilustres, se apagou de tal modo, devido à incúria dos 
vindouros, que delas dificilmente se encontra actualmente um ou outro laço”. 
213 Cf. SCHOLEM, Gershom. O nome de Deus, A Teoria da Linguagem e Outros Estudos de Cabala e 
Mística Juadaica II, p. 20: “As letras da linguagem divina são aquelas através de cuja combinação tudo foi 
criado. Essas letras, são, porém, as da língua hebraica enquanto linguagem primordial e linguagem da 
Revelação”. 
214 Em seu processo de formação a Cabala não deixa de se confrontar com determinadas tradições filosóficas. 
Cf. SCHOLEM, Gershom. Conceptos básicos del judaismo Dios, Creaación, Revelación, Tradición, 
Salvación. Madrid: Editorial Trotta, 2008, p. 17. 
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Porém, revelar abertamente à plebe os mistérios 
mais secretos, escondidos sob a casca da lei, 
expor os sublimes mistérios de Deus, ocultos 
sob a rude veste das palavras, que outra coisa 
teria sido senão dar as coisas santas aos cães e 
lançar pérolas aos porcos215. 
 

Se os textos sacros apresentam-se como tradição escrita da revelção da verdade que se 

identifica com o divino, a tradição cabalística é a forma oral de perpetuação dessa verdade 

divinamente revelada. Aos hebreus foi entregue não apenas a Torá escrita, mas também os 

meios para interpretação e conhecimento mais profundo da lei. Dessa forma, as palavras 

apresentam-se como meio mais adquado à revelação e perpetuação da verdade. A palavra 

(sermo) como oralidade tem prepoderância sobre o aspecto gráfico da palavra escrita216, a 

escuta e a fala se impõem ante a visão. Com base na autoridade de uma fonte muito 

conhecida pelos medievais, Pico sustenta que: 
Tal facto confirma-o sobretudo Dionísio 
Areopagita, o qual diz que os mistérios mais 
secretos foram transmitidos pelos fundadores da 
nossa religião (…), de mente a mente, sem 
escritos, mediante o Verbo. Tendo deste modo 
sido revelada, por mandamento de Deus, a 
verdadeira interpretação da lei dada a Moisés 
por Deus, deu-se-lhe o nome de Cabala, que 
para os Hebreus tem o mesmo significado que 
para nós receptio (recepção). E isto porque tal 
dotrina era recebida, não mediante [textos 
escritos], mas por meio de sucessivas 
revelações que um recebia do outro, como por 
direito hereditário217. 
 

Ainda fundamentando-se na prevalência da palavra falada sobre aquela escrita, Pico 

em uma de suas teses cabalísticas diz que: “Os sábios de Israel, cessada a profecia por 

inspiração, profetizaram por meio da filha da voz”218. Procura-se assim explicitar certo 

aspecto estético de que a palavra dita possui certa primazia sobre aquela escrita, pois a 

verdade se revela sensivelmente pela “voz”, e não pela “imagem”. É justamente pelo poder 

da palavra pronunciada que a sabedoria primeira transforma-se em imagem, pois o 

                                                        
215 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 109. 
216 Cf. SCHOLEM, Gershom. O nome de Deus, A Teoria da Linguagem e Outros Estudos de Cabala e 
Mística Juadaica II, p. 9: “ ‘O ínicio (ou: a essência) da tua palavra é a verdade’, diz um versículo dos 
Salmos muito citado na literatura cabalísta (119:160). A verdade, no sentido que o judaísmo foi o primeiro a 
dar à palavra Deus, era o acústica = lingüisticamente perceptível. A Revelação, segundo o conceito didático 
da Sinagoga, é um processo acústico, não visual, ou algo ocorrido, no mínimo, numa esfera que está 
relacionada metafisicamente com o processo acústico, sensível. Esse fato é sempre de novo resaltado no 
verbo da Torá (Det. 4:12): ‘Não vistes nenhuma imagem – apenas uma voz’ ”. 
217 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, pp. 109-111. 
218 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 61. 
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metamorfo se faz visível: o divino inicia a criação pronuciando o fiat lux. Dessa forma, 

poder-se-ia indagar: não seria por confiar na força da palavra falada que Pico diz existir 

uma occulta concatenatio que só seria compreendida no debate oral das propositiones?  

  O percurso feito por Pico nas Conclusiones, demonstrando a multiplicidade de 

fontes e estilos detém-se nas questões sobre a Cabala. Conforme já mencionado, tal 

aspecto possibilita identificar dois elementos de articulação para as Conclusiones. Trata-se 

o primeiro deles de certa linha temporal que vai daquilo que é mais recente ao mais antigo, 

ou seja, dos clássicos aos bárbaros. Daí Pico della Mirandola sustentar na Oratio: 
Que valor teria tratar só da filosofia dos latinos, 
isto é, de Alberto, de Tómas, de Escoto, de 
Egídio, de Francisco, de Henrique, esquecendo 
a filosofia dos Gregos e dos Árabes, quando 
todo conhecimento passou dos Bárbaros aos 
Gregos e dos Gregos a nós?219. 

   
Se o conhecimento passou dos bárbaros aos gregos, as propositiones que visam um 

novo princípio de unidade do saber não poderiam se satisfazer com a filosofia clássica. 

Era, pois, necessário adentrar no mundo da sabedoria hermética, caldaica, órfica e judaica. 

Daí a Cabala apresentar-se como saber mais antigo, diretamente revelado. Disso, resulta o 

segundo elemento de articulação: o da relação entre saberes e tradições. As teses finalizam 

nessa tradição: a qabbalah. Tal tradição dos hebreus apresenta-se não só como ponto de 

chegada das teses. Por ser considerada a primeira prisca sapientia, diretamente revelada, e 

não apenas fundamentada nas capacidades da reflexão humana, a Cabala é também o início 

da sabedoria, fonte última dos conhecimentos constituídos. 

A relação do pensamento mirandolano com as fontes cabalísticas revela que, em 

meio à busca do princípio de unidade, a Filosofia encontra-se com outros saberes, em 

particular, com aquelas antigas tradições divinamente inspiradas. Em tal encontro 

prevalece certo elemento norteador, que une os mais diferentes objetos do 

conhecimento220. Em seu epistolário, Pico della Mirandola expressa o modo como os 

diversos saberes lidam com a verdade. Ele afirma: “A Filosofia busca a verdade, a 

Teologia a encontra e a religião a possui”221. Se nas Conclusiones a relação entre os 

saberes e a multiplicidade de vias articulam-se com base em certa busca pela verdade, o 

                                                        
219 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 95. 
220 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 85: “52. O saber relativo a Deus, 
ao homem e à matéria primeira é um só (…). Quem tiver ciência de uma dessas coisas, terá também das 
outras: respeitando as ligações de extremo à extremo, do meio ao extremo, e do extremo ao meio”. 
221 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Opera Omnia. In: Pico della Mirandola. Editado por Michel 
Dougherty, p. 77. 
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que se pode afirmar da Oratio de hominis dignitate? Desde seu início, a Oratio, que seria o 

discurso de abertura para a disputa erudita, revela que Pico se mantém coerente ao 

procedimento das Conclusiones. Se estav última tem por característica mais elementar a 

multiplicidade das vias na busca de estabelecer a coerência entre as tradições, aquela ao 

invocar o tema da diginidade do homem faz uso das mais variadas fontes, testemunhos e 

culturas. 

 Antes de qualquer coisa, cabe destacar que a Oração sobre a Dignidade do Homem 

não pode ser compreendida apenas como um texto renascentista escrito em forma de 

encômio, visando enaltecer o homem como centro do universo. O topos da dignidade do 

homem, em tal escrito, não se desvincula da proposta de uma Metafísica da Conciliação222. 

Se não houvesse tal vinculação, por que Pico della Mirandola iniciaria seu discurso 

apologético, sobre as Conclusiones, justamente com o tema da dignidade do homem? A 

Oratio, tomada apenas como reflexão filosófica renascentista sobre o homem, conduz a 

uma compreensão unilateral dos elementos que integram a filosofia mirandolana223. Em 

verdade, a oração elegantíssima deveria ser lida como discurso de abertura da audiência de 

eruditos que discutiriam as 900 Teses, por conseguinte, a intenção primeira de Pico não era 

publicá-la, mas discussar considerando as circunstâncias e as particularidades dos ouvintes 

que formariam um douto congresso. Daí advém um dos motivos pelos quais a linguagem 

da Oratio se distancia do árido estilo escolástico das Conclusiones, indicando desde já 

aspectos estéticos, como o sentido estético do pathos retórico e a adequação entre 

linguagem e pensamento.    

Já no início da oração, ao exordiar o tema da dignidade humana, Pico fundamenta-

se não no testemunho de uma fonte da tradição filosófica greco-romana, ou da tradição 

cristã, mas no testemunho da cultura árabe. Dessa maneira, observa-se que Pico mantém 

certa coerência com o ideal filosófico das Conclusiones, o procedimento é o da 

multiplicidade de vias e busca de uma unidade convergente de tradições. O procedimento é 
                                                        
222 Cf. FUMAGALLI, Mariateresa. Pico della Mirandola, p. 65. 
223 Sobre a questão da finalidade e conteúdo da Oratio, Cassirer considera que o texto de Pico della 
Mirandola está inserido na tradição humanista, posto que se trata de uma oração que tem por tema central o 
homem. Para Cassirer, o texto de Pico encontra-se na encruzilhada entre o humanismo da Academia 
platônica e a Escolástica da Universidade de Pádua. Contudo, ele  identifica algo no discurso de Pico della 
Mirandola que o destaca da velha tradição humanista. (Cf. CASSIRER, Ernst. Indivíduo e Cosmos na 
Filosofia do Renascimento, p. 140-141): “Ao colocar o tema da 'dignidade do homem' no centro de sua obra, 
Pico nada mais faz do que retomar certos motivos que o velho humanismo já tratara retoricamente em 
inúmeras variações. (…) o discurso de Pico, por outro lado, vem acrescentar um elemento novo. Com efeito, 
todo o seu ponto de vista está marcado por aquela transformação característica do motivo do microcosmos, 
que havia se processado em Nicolau de Cusa e, depois dele, em Ficino. Somente através disto é que seu 
discurso ultrapassa as fronteiras de uma brilhante peça de oratória. O pathos retórico da obra encerra, ao 
mesmo tempo, um pathos intelectual (…)”.  
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o mesmo, não o estilo. O estilo da Oratio permite que Pico faça uso de citações, paráfrases 

que fundamentam, por meio da autoridade dos autores citados, os argumentos de sua 

filosofia. Na oração importa não só a veracidade dos argumentos, mas o modo como se 

argumenta: a expresividade do pensamento. Em tal aspecto o elemento estético se revela na 

relação entre o pensamento e seu modo de expressão. Nesse sentido, há um encontro entre 

Retórica e Filosofia: uma retoricização do pensamento224.  

A Oratio, não pressupõe, em primeiro lugar, às sutilezas lógicas encontradas na 

disputatio, mas os artificiosos meios da expressividade criados pelo ingenium do orador. 

Desse modo, o estilo da oração deve ser aquele próximo do “sublime”, que arrebata os 

ânimos dos ouvintes, preparando-os para a disputa. Tal sublimidade ultrapassa os limites 

da mera persuasão, visto que almeja uma identificação entre o orador e os ouvintes225. 

Deve-se, pois, evitar um estilo empolado, mas não o empolgante226. Pico inicia a Oratio 

exortando os eruditos com a seguinte narração: 

Li nos escritos dos Árabes, venerandos Padres, 
que, interrogado Abdala Sarraceno sobre qual 
fosse a seus olhos o espectáculo mais 
maravilhoso neste cenário do mundo, tinha 
respondido que nada via de mais admirável do 
que o homem. Com esta sentença concorda 
aquela famosa de Hermes: ‘Grande milagre, ó 
Asclepio, é o homem’227. 
 

Conforme, fazem notar as primeiras palavras da oração, ao testemunho e autoridade 

dos árabes é acrescida a sabedoria da tradição hermética. Testemunhado e fundamentado 

nas culturas mais diversas, e não apenas árabes ou tradição hermética, pois na reflexão 

sobre o valor supremo do homem estão associados persas e hebreus, egípcios e cristãos228. 

Dessa forma, ante a forte tedência de estudos e interpretações que identificam na obra de 

                                                        
224 Cf. SANTOS, Leonel. Linguagem, Retórica e Filosofia no Renascimento. 
225 Cf. PSEUDO-LONGINO. Del Sublime. Trad. it. Testo greco a fronte. Milano: BUR, 1991, p. 221. 
226 Cf. PSEUDO-LONGINO. Del Sublime, p. 123. 
227 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 53. 
228  O tema da universalidade da dignidade humana, testemunhado na Oratio por várias tradições, poder-se-ia 
também estar vinculada ao caráter sublime que a oração apresenta. Sublime no sentido de que a oração detém 
pensamentos profundos, grandiosos e elevados. No texto do Pseudo-Longino encontra-se a afirmação de que 
o verdadeiro sublime proporciona um ânimo elevado e universal e uma identificação do gênero humano (Cf. 
PSEUDO-LONGINO. Del Sublime, p. 147): “Em uma palavra, deves ter por belo (…) aquilo que sempre 
agrada, e a todos. Quando pessoas de diferentes ocupações, modos de vida, gostos, idades, línguas, 
convergem em juízo sobre uma coisa (…)”. Ainda, sobre esSe aspecto: Cf. LOMBARDO, Giovanni. A 
Estética da Antiguidade Clássica [2002]. Trad. port. Isabel Teresa Santos. Lisboa: Editorial Estampa, 2003, 
p.182: “E na sintonia entre o autor e o leitor reflete-se a unitas humani generis, a superior solidariedade de 
todos aqueles homens de engenho que, para lá das diferenças de tempo e de condição, permitem alcançar 
unânimes a grandeza de um texto porque se reconhecem nos valores perenes da humanitas. O sublime vence 
o silêncio dos séculos: e a universalidade pode ser apontada pela primeira vez como critério estético”. 
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Pico della Mirandola, e, em particular, na Oratio, uma apologética do Cristianismo229, quer 

a Oração sobre a dignidade do homem, quer as Conclusiones Nongentae ultrapassam os 

limites de uma apologética cristã. Pico não faz nenhuma menção direta à figura do Cristo, 

nem tampouco usa a imagem de Jesus como homem divino para fundamentar a dignidade 

humana. Em verdade, o procedimento mirandolano, sem abandonar, as suas raízes cristãs, 

reconhecida por exemplo na herança do pensamento dos autores patrísticos e medievais, 

visa estabelecer uma nova metafísica, um novo princípio comum. Trata-se, pois, ainda de 

uma Metafísica da Conciliação. Tal Metafísica, ao visar certo primado de reconciliação, 

objetiva explicitar os pontos de mediação possíveis na busca de um novo princípio de 

unidade do saber: os pontos em comuns não podem e nem devem estabelecer 

unilateralidades. A busca da unidade deve reconhecer as diferenças entre disciplinas, 

saberes, religiões e culturas. A unidade só pode ser estabelecida reconhencendo a 

multiplicidade de vias que conduzem à mais ampla verdade. 

Pico della Mirandola apresenta tal ideal filosófico ao defender a dignidade do 

homem na Oratio. Mesmo recorrendo às fontes da tradição cristã, bem como a vários 

textos sacros, ele deixa sempre claro seu procedimento sintético. Pico afirma que: “(…) 

enquanto meditava acerca do significado destas afirmações, não me satisfaziam de todo as 

múltiplas razões que são aduzidas habitualmente por muitos a propósito da grandeza da 

natureza humana (…)”.230 Se não bastavam as opiniões e razões já conhecidas sobre o 

tema da dignidade humana, isso revela que Pico já sabia não estar dissertando sobre algo 

novo. Trantado-se de um tema já conhecido na história da erudição filosófica qual seria, 

então o diferencial do procedimento mirandolano? Justamente o mesmo fundamento 

metodológico que se encontra nas Conclusiones, a saber, multiplicidade das vias e 

convergência de tradições. 

 Não bastando recorrer ao que já se havia estabelecido, porém, sem rejeitar o 

testemunho dos antigos e das fontes clássicas, Pico della Mirandola indica a novidade de 

seu procedimento sem desprezar a tradição. Se nas Conclusiones a novidade deve ser 

encontrada por meio do debate, na Oratio o novo aparece como elemento da integralidade 

antropológica: aspecto persuasivo231. Ademais, é preciso considerar que a Oratio busca 

realizar aquele ideal de conciliação proposto nas Conclusiones, pois em conformidade com 

a tradição retórica, deve-se considerar que a natureza humana não se contenta com o 

                                                        
229 Sobre tal aspecto ver: LUBAC, Henri. Pico della Mirandola, L’Alba Incompiuta del Rinascimento. 
230 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, pp. 91-93 
231 Cf. PSEUDO-LONGINO. Del Sublime. 
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banal232. Tanto no tema da dignidade do homem, quanto na articulação das 900 Teses, o 

procedimento filosófico deve considerar a diversidade como algo positivo e não como uma 

simples divisão unilateral. Daí Pico explicitar que: 
Eu, pelo contrário, propus interessar-me 
seriamente por todos os mestres da filosofia, 
examinar todas as posições, conhecer todas as 
escolas, mas não jurar sobre a palavra de 
ninguém. Por isso, encontrando-me na 
necessidade de falar de todos os filósofos, para 
não parecer sustentar uma tese determinada sem 
tomar em consideração as outras (…). Por todos 
os antigos, de facto, foi observada esta regra, 
que, examinando cada autor, não deixassem de 
ler, tanto quanto possível, nenhum escrito233. 
 

 O jovem erudito sabe que seu projeto filosófico deve encontrar o novo por meio do 

já reconhecido no universo da erudição. Nesse sentido, ele descobre novos elementos, nas 

antigas tradições, até então desconsideradas. Dessa forma, a novidade de seu projeto 

filosófico se estabelece dotando velhas fontes de nova autoridade.  
Por tais motivos, eu, insatisfeito por ter trazido, 
além das doutrinas comuns, muitos assuntos da 
antiga teologia de Hermes Trismegisto, muitas 
das teorias dos Caldeus e de Pitágoras, muitos 
dos escondidos mistérios dos hebreus, também 
propus à discussão muitíssimos assuntos 
concernentes ao mundo natural e divino, 
encontrados e meditados por mim234. 

  
Em tal questão, ou seja, na apresentação e problematização de fontes não 

conhecidas encontram-se o ethos e o pathos que animam o ideal de Pico della Mirandola. 

O autor era sabedor de que seu empreendimento era um grande trabalho, que para os 

eruditos da época merecia mais admiração que confiança. No estilo em que o filósofo 

compõe a Oratio pode-se observar sua tentativa de antecipar respostas às críticas 

prevalentes. Se o modo como estão organizadas as 900 teses dependem dos elementos 

circustanciais que formam o gênero das quaestiones disputatae, ou seja, a demonstração de 

clareza, imparcialidade e certo afastamento dos apelos passionais, a Oratio objetiva uma 

aproximação maior com os disputantes, ou seja, uma identificação entre os ânimos de Pico 
                                                        
232 Cf. [CÍCERO]. Retórica a Herênio. Trad. br. Ana Paula Celestino Faria e Adriana Seabra. São Paulo: 
Hedra, 2005, p. 193: “Nossa natureza ensina, portanto, que ela mesma não se exalta com coisa usual e 
comum, mas comove-se com novidades e com acontecimentos excepcionais. Que a arte, então, imite a 
natureza: descubra o que ela deseja, siga o que ela indica. Nada há que a natureza tenha descoberto por 
último e a doutrina primeiro; ao contrário, o princípio das coisas provém do engenho, o êxito é alcançado 
pela disciplina”; PSEUDO-LONGINO. Del Sublime, p. 343. 
233 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 93. 
234 Ibidem, p. 97. 
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e aqueles de seus ouvintes. Em tal aproximação, valoriza-se um estilo em que o orador 

reporta-se diretamente aos ouvintes, por meio de uma linguagem rica de citações e 

comentários dos mais diversos autores. Tal diversidade de autores e fontes não implica, 

apenas, em um artifício retórico para convencer os doutos dispuntantes sobre a capacidade 

intelectual do mirandolano. Pico é sabedor de que enquanto a disputatio demanda um estilo 

já consolidado pela tradição medieval, o discurso de abertura exige um estilo mais próximo 

dos humanistas de sua época235. Os interesses estéticos encontram-se no deslocamento da 

língua dos mestres de Paris para aquela dos clássicos latinos, isto é, nesse caso o estético é 

da ordem do retórico e do poético236. Deve interessar não apenas uma reflexão profunda, 

mas também o estilo em que tal reflexão se expressa, certa adequação entre forma e 

conteúdo. 

Dessa forma, o modo como a Oratio principia refletindo sobre um tema 

aparentemente distante daqueles apresentados nas Conclusiones, pois nesta não se encontra 

uma tese que trate particulamente do tema da dignidade do homem, não significa que Pico 

della Mirandola não aborde questões sobre a alma, as disposições antropológicas e a 

filosofia moral no interior das 900 teses. No entanto, ele não as expõe e nem as argumenta 

como na Oratio. Ele segue determinado procedimento de caráter estético, visto considerar 

que para derteminado tema deve corresponder um modo de exposição particular, de acordo 

com os cânones da retórica clássica237. Tratando-se de uma disputa erudita, a linguagem 

deve ser a mais clara possível, os temas separados em segmentos e divididos em assertivas 

bem determinadas. Nessa esfera, o procedimento deve convencer pela força da 

argumentação rigorosa e comprovação da veracidade daquilo que se defende.  

O apelo para os artifícios da retórica clássica não encontram validade, pelo menos 

não na apresentação escrita das propositiones. Se há espaço para os procedimentos 

argumentativos no estilo da retórica clássica, esses ficam reservados à disputa como 

                                                        
235 Ainda sobre a questão dos diferentes estilos adotados por Pico, Cf. JILL KRAYE, Pico acerca da Relação 
da Retórica e da Filosofia. In: Pico della Mirandola. Org. por Michel Dougherty, p. 41: “Adotar o estilo 
parisiense mencionado por seu escolástico para as teses foi uma decisão pragmática baseada em sua posição 
centenária de língua franca dos filósofos. Adotar o mesmo estilo na Apologia, porém, foi um ato deliberado 
de provocação, direcionado contra os teólogos da comissão papal que haviam julgado 13 de suas teses como 
hereges ou de ortodoxia duvidosa. Na conclusão da primeira seção da introdução, retirada de modo 
indiscriminado de seu Discurso que não fora proferido, escrito de maneira decididamente retórica e 
humanista, Pico diz que vai alterar seu estilo no intuito de discutir as teses controversas, pois ele ‘agora tem 
de falar com bárbaros e, como diz o provérbio de modo sábio, gagos só são capazes de entender outros 
gagos’. Ele repete o insulto quando defende a tese condenada que fala de magia e da Cabala”. 
236 Cf. FUMAGALLI, Mariateresa. Pico della Mirandola, p. 79. 
237 Cf. CÍCERO, Marco Túlio.  Do sumo bem e do sumo mal. Trad. br. Br. Carlos Ancêde Nougué. São Paulo: 
Martins Fontes, 2005, p. 97: “(...) – Já te deixarás levar a estas mesmas palavras, ao tratar de coisas mais 
elevadas, porque a gravidade da matéria aumenta o esplendor da oração”. 
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embate oral. No entanto, isso não impede que Pico faça uso de algums elementos retóricos 

na organização das teses bem como no uso de determinados termos. Nesse sentido, ele 

utiliza-se por diversas vezes dos termos “razoável” e “provável”. Nos casos em que apela 

para tais termos, faz-se notar a sua prudência ao abordar questões polêmicas e de difícil 

resolução238. 

O cuidado no uso de determinados termos e a utlização de elementos retóricos nas 

Conclusiones, explica a diferença entre o estilo desta e aquele da Oratio, e rementem às 

considerações da dimensão estética: trata-se, pois, da herança retórico-poética como 

expressão da filosofia de Pico della Mirandola. Na diferença de estilo entre as 

Conclusiones e a Oratio pode-se, pois, indicar certa relação entre Filosofia e Retórica: 

diferença entre certa herança medieval e outra humanista. De um lado, um estilo árido 

preocupado apenas com a profundidade do pensamento, de outro, uma expressão refinada, 

cuidadosamente elaborada. No entanto, conforme, ele considera, em seu epistolário, o alvo 

da Filosofia é a verdade e as portas de onde o verdadeiro se encontra devem ser abertas239. 

Não importa se com chave de ouro ou de madeira. A verdade deve ser buscada, encontrada 

e expressa, quer na linguagem desprovida de beleza quer na linguagem belamente 

adornada. Os elementos estéticos, que integram o projeto filosófico de Pico della 

Mirandola, não se desvincula do problema da multiplicidade das vias e convergência de 

tradições, pois se em último caso a veracidade do pensamento se impõe ante a bela 

linguagem que o expressa, a dimensão estética deve se adequar a esse princípio. O belo 

não está acima do verdadeiro, a forma não deve submeter o conteúdo. Adornar com belas 

expressões um pensamento verdadeiro, pode ocasionar certo falseamento: confusão entre o 

objeto visado e o modo como ele se apresenta. 

Rejeita-se, assim, um modelo de erudição que ao privilegiar as formas da 

expressividade, esquece o conteúdo, isto é, um procedimento que, de maneira unilateral, 

desconsidera o pensamento ante a linguagem. Na tentativa de evitar esse procedimento, 

bem como a adoção de um estilo meramente “fomalista” ou “conteúdista”, Pico observa 

uma adequação entre expressão e pensamento, ratio e oratio. Uma conformação 

encontrada na Oratio, pois essa objetiva unir aguda reflexão e expressão elaborada. 

 
 
                                                        
238 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, pp. 75-87: “ 69. É razóavel, 
segundo a Filosofia, que toda série de almas encontrem a beatitude no próprio intelecto: se diz isto, todavia, 
não em forma assertiva, mas segundo probabilidade”. 
239 Cf. Giovanni Pico della Mirandola a Maestro Gargano Senese. In: FUMAGALLI, Mariateresa. Pico 
della Mirandola, p. 109, 110. 
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2.2 A Oratio e seus elementos retóricos e estéticos: expressão da filosofia de Pico 
  

Sobre a relação entre estético e retórico na Oratio, pode-se afirmar, de início, que o 

discurso de Pico fazendo uso dos recursos retóricos, quer ir além das faculdades 

intelectuais e lógicas exigidas pelas Conclusiones. Se um dos temas centrais da oração é a 

dignidade do homem, o texto busca expor esse tema, valendo-se de certa noção de 

intengralidade antropológica advinda da tradição retórica240. Daí considerar aos ânimos, 

afetos e paixões, portanto, a certa dimensão estético-antropológica. 

 Para uma consideração coerente, e distanciada de unilateralidades, é preciso 

reconhecer algums elementos que constituem esse singular discurso. Em primeiro lugar, a 

Oratio de hominis dignitate poderia se intitular um discurso nunca pronunciado, pois a não 

realização daquela quaestio disputata, relativa às 900 Teses, ocasionou a Oração sobre a 

dignidade do homem que não obtivesse êxito em seu primeiro intento. Ela deveria iniciar o 

debate, apresentando uma primeira defesa de Pico e gerando nos eruditos ouvintes, certo 

pathos, além de constituir-se como um excelente meio persuasivo241. Pico, ciente das 

características circunstânciais de seu discurso, procede por uma via bem determinada. O 

autor sabe que, para tornar o ânimo de seus ouvintes agradável, receptivo e acolhedor à sua 

causa, devia usar recursos estabelecidos pela tradição poética e retórica. Observa-se, assim 

na Oratio uma maior aproximação com a tradição humanista que nas Conclusiones, ou 

seja, uma maior atenção com elementos estéticos. 

Se as propositiones que seriam discutidas pautam-se por certo ideal de clareza e 

rigor, a oração que prepara a disputa procede pela via da belo, do agradável, do prazeroso, 

do persuasivo e dos apectos imagéticos. Por se tratar de um texto que deveria ser lido e 

ouvido, e não em primeiro lugar publicado, identificam-se certos elementos relevantes, 

próprio dos textos da retórica clássica. Tais aspectos exigem um excursus estético na 

Oratio. Desde o começo, o autor busca aproximar os ouvintes de uma esfera em que 

predominam os aspectos sensíveis e imagéticos, portanto, a aisthesis. Na resposta de 

Abdala Sarraceno sobre a dignidade do homem, o filósofo utiliza expressões como: “a seus 

                                                        
240 Sobre a relação entre tradição retórica e antropologia ver: Pour une antropologie rhétorique, Michel 
Meyer. In: De la Metaphysique a la Rhetorique. Essais à la mémoire de Chaïm Perelman avec un inédit sur la 
logique rassemblés par Michel Meyer. Edité par Michel Meyer. Bruxelles: Editions de l’Université de 
Bruxelles, 1986. Ainda sobre a relação entre a retórica clássica e as questões estéticas, ver: MICHEL, Alain. 
La parole et la beauté. Rhétorique et esthétique dans la tradition occidentale. Les belles lettres: Paris, 1994.   
241 Cf. MEYER, Michel. A Retórica, p. 39: “O orador deve levar em consideração as paixões do auditório, 
pois, se elas exprimem o aspecto subjetivo de um problema, respondem a ele também em função dos valores 
da subjetividade implicada”. 
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olhos”, “espectáculo mais maravilhoso”, e “cenário do mundo”.242 Trata-se de algo que 

remete diretamente às faculdades sensíveis: o aspecto visível.  

Nesse momento inicial do seu discurso, a figura do homem não é compreendida 

apenas como dotada de dignidade, mas apresentada, admirada como tal. Só após uma 

primeira apresentação da imagem admirável do homem é que Pico afirma meditar sobre os 

fundamentos de sua afirmativa243. Unindo aspectos poéticos, retóricos e filosóficos, o 

discurso sustenta o tema da dignidade humana sustentando-se na integralidade 

antropológica. O homem deve ser admirado em sua completude, tanto nas faculdades 

racionais quanto nas esferas pré-reflexivas e em seu ânimo grandioso. Com base nessa 

integralidade, o retor deve apelar para a memória, a fantasia, a imaginação e as paixões dos 

ouvintes. Objetiva-se, assim apresentar para o congresso de doutos algo sensível, uma 

imagem narrada que se imprime na mente e no ânimo pela força de sua dignidade e não 

somente pelos artifícios engenhosos do autor. Nesse sentido, utiliza-se certa Iconologia na 

elaboração de uma imgem rica de analogias que expressam conceitos e categorias. Pico 

della Mirandola fala constatemente de certos sentimentos de admiração e 

maravilhamento244: sentimentos imbricados com a compreensão da dignidade humana. 
Finalmente, pareceu-me ter compreendido por 
que razão é o homem o mais feliz de todos os 
seres animados e digno, por isso, de toda a 
admiração, e qual enfim a condição que lhe 
coube em sorte na ordem universal, invejável 
não só pelas bestas, mas também pelos astros e 
até mentes supramundanas. Coisa inacreditável 
e maravilhosa. E como não? Já que 
precisamente por isso o homem é dito e 
considerado justamente um grande milagre e 
um ser animado, sem dúvida digno de ser 
admirado245. 

  
Se o homem é digno de admiração, e maravilhamento, Pico não deixa de considerar 

que o homem foi criado, também para a contemplação de certa beleza. Apresentam-se, 

                                                        
242 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 53. 
243 Cf. PLEBE, Armando. EMANUELE, Pietro. Manul de Retórica. Trad. Eduardo Brandão. São Paulo: 
Martins Fontes, 1992, pp. 58-62: “A tarefa retórica da eikonologuía é a de transferir para o terreno de uma 
imediação visível um conceito que não se consegue alcançar no plano lógico da verdade e da clareza 
conceitual, ou que, então, no plano lógico resultaria demasiado frágil e pouco eficaz (…). No caso da 
filosofia, que é uma disciplina bem mais abstrata, a iconologia se torna uma contribuição ainda mais útil. Mas 
é uma contribuição não redutível a um jogo de conceitos, já que o autêntico falar por imagens, próprio da 
retórica, não se reduz a um cálculo mental como a analogia, mas comporta o empenho original tanto do 
escolher como do construir o discurso iconológico”. 
244 Sobre a abordagem renascentista dos sentimentos de admiração e maravilhamento, ver aqui: CASTELLI, 
Patrizia. A Estética do Renascimento.  
245 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 55. 
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pois, duas imagens: a do homem no cenário do mundo e a de Deus como artífice desse 

cenário. Deus, com base em determinada tradição246, é comparado a um grande arquiteto, 

um optimus opifex que com grande sabedoria construiu o mundo como um templo que 

simboliza sua grande capacidade inventiva.  
Já o Sumo Pai, Deus arquitecto, tinha construído 
segundo leis de arcana sabedoria esta morada 
mundana como nós o vemos, augustíssimo 
templo da divindade. Tinha embelezado a zona 
superceleste com inteligências, avivado os globos 
etéreos com almas eternas, povoado com uma 
multidão de animais de toda espécie as partes vis 
e fermentantes do mundo inferior247. 

 
Dessa maneira, a sabedoria divina se expressa em suas criações. Por sua vez, essas 

são como símbolos, ou seja, algo visível e maravilhoso que se apresenta aos olhos do 

homem antes que ela possa iniciar qualquer ato de entendimento. A sabedoria divina 

vincula-se, pois, à sua capacidade inventiva. A imensidão daquilo que foi criado eleva-se 

para além dos limites da racionalidade humana. Recorre-se, pois, às faculdades sensíveis 

como meio apropiado de contemplação. Em primeiro lugar, o homem vê o maravilhoso 

esplendor decorrente da criação, só depois, e por causa do maravilhamento, reflete sobre a 

multiplicidade de elementos do cosmos. 

No entanto, tão majestosa obra requer um elemento primordial, a saber, o homem: 

daí ser a dignidade humana exaltada em certos aspectos concernentes diretamente a 

dimensão estética. O aspecto estético da Oratio ultrapassa, com efeito, a força da 

capacidade inventiva que Pico inprime à bela expressividade do texto, ou à riqueza das 

imagens narradas. Desse modo, os aspectos estéticos não se identificam apenas com os 

caracteres formais do texto. O estético, no sentido original do termo, apresenta-se na 

própria constituição da dignidade do homem: 
Mas, consumada a obra, o Artífice desejava que 
houvesse alguém capaz de compreender a razão 
de uma obra tão grande, e que amasse a beleza 
e admirasse a sua grandeza248. 

  
Para a exaltação do divino, amor pelo belo e contemplação da criação, o homem foi 

criado. De acordo com as palavras de Pico, a contemplação da beleza universal requer um 

ser tão admirável quanto à obra: exige um universi contemplator. Homem e cosmos 

                                                        
246 Cf. ECO, Umberto. Arte e Beleza na Estética Medieval; BODEI, Remo. As formas da Beleza [1995]. 
Trad. br. Antonio Angonese. Bauru: Edusc, 2005. 
247 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 55.  
248 Ibidem, idem. 
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confundem-se, assim como objetos de maravilhamento, como expressões da sabedoria 

Divina. No entanto, o homem como sumidade do divino ato criativo possui determinada 

prerrrogativa e a admirável dignidade do homem comporta também a admiração advinda 

das demais criações de Deus. Comtemplar a figura do homem é ao mesmo tempo 

maravilhar-se com o criador e com suas demais criaturas. 

Ao concentrar em si todos os aspectos da criação, tanto os inferiores quanto os 

superiores e ao apresentar-se como um microcosmo, o homem efetiva sua dignidade por 

ser justamente o ápice da inventividade divina. Animado pela sublime admiração da 

dignidade humana, Pico, fazendo uso de uma metáfora fortemente imagética, considera 

que o homem tem a capacidade de ser e de se apresentar conforme aquilo que é alvo de sua 

vontade. Se o homem reúne todos os aspectos das coisas criadas antes dele, e é imagem do 

próprio criador, ele pode se apresentar de diversas formas. Para a apresentação da 

multiplicidade imagética do homem, o autor considera a integralidade antropológica.  

Ao homem nascente o Pai conferiu sementes de 
toda a espécie e germes de toda vida, e segundo 
a maneira de cada um os cultivar assim estes 
nele crescerão e darão os seus frutos. Se 
vegetais, tornar-se-a planta. Se sensíveis, será 
besta. Se racionais, elevar-se-á a animal celeste. 
Se intelectuais, será anjo e filho de Deus, e se, 
não contente com a sorte de nenhuma criatura, 
se recolher no centro da sua unidade, tornando 
espírito uno com Deus (…) 249. 
 

 O homem como imago dei poderia apresentar uma forma fixa, porém seu privilégio 

de ser a síntese da criação faz que seja semelhante ao seu criador. Se Deus não pode ser 

apresentado sob a forma de nenhuma imagem que possa representar todos os seus 

atributos, o homem não possui imagem fixa. Ele pode se apresentar sob os aspectos de 

todas as coisas, porém concomitantemente pode se apresentar como nenhuma delas. Para 

tanto basta que escolha, ou seja, que faça uso de sua vontade. Nesse sentido, ético e 

estético encontram-se na medida em que fazendo uso do seu livre arbítrio, fundamento 

último de sua dignidade, o homem torna-se, e é imagem daquilo que deseja ser. Daí poder 

até mesmo perder todo e qualquer aspecto imagético, tornando-se uno com Deus que é 

puro espírito: uno com o ser que não pode ser apresentado sob nenhuma forma imagética. 

Se o homem é capaz de percorrer uma multiplicidade de vias na busca do verdadeiro e 

apresentar uma multiplicidade de formas e aparências, qual imagem seria a mais adequada 

para ele? 
                                                        
249 Ibidem, pp. 57-59. 
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 Pico della Mirandola, apesar de sustentar que um homem é um ser múltiplo e 

variável, ou seja, não possui imagem fixa, identifica uma imagem capaz de fazer convergir 

todas as imagens: a mutabilidade humana compara-se a de um camaleão250. 

Fundamentando-se na autoridade e interpretação de certa fonte da Antiguidade clássica, ele 

indaga: 
Quem não admirará este nosso camaleão? Não 
sem razão Asclépio, ateniense, devido ao 
aspecto mutável e devido a uma natureza que a 
si mesma se transforma, disse que nos mistérios 
era simbolizado por Proteu251. 
 

 Na relação entre as escolhas da vontade humana e as imagens sob as quais o 

homem pode se apresentar, Pico expressa que não se trata de mero aspecto sensível. 

Apesar de a Oratio fazer grande apelo à esfera da aisthesis e do pathos, ele sempre salienta 

que em última instância a dignidade do homem se alicerça no aspecto prático. Desse modo, 

o estético integra questões retórica-estilística, antropológicas e poéticas. Nesse sentido, os 

aspectos estéticos não se desvinculam de uma das questões fundamentais da oração, a 

saber: a dignidade do homem. Fazendo uso de um recurso poético e retórico, Pico della 

Mirandola acresce às escrituras sacras um novo diálogo. Ele utiliza-se das faculdades pré-

reflexivas, pois cria e imagina cena narrativa com base em certa verrosimilhança com os 

textos sacros. Também apela à imaginação e à fantasia dos ouvintes, pois eles deveriam 

reter em seus ânimos a imagem narrada, e na memória as palavras ditas ao primeiro 

homem252. Interpretando o livro do Gênesis, Pico interpõe no seu discurso as palavras com 

                                                        
250 Sobre o homem figurado como cameleão, ver: SAFA, Karine. L’humanisme de Pic de la Mirandole. 
L’esprit en gloire de métamorpheses. Paris: Vrin, 2001.  
251 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 59. 
252 A relação entra as capcidades da memória e o uso de imagens é algo discutido no âmbito da tradição 
retórica. Os tratados retóricos da Antiguidade clássica reforçam tal relação entre imagem e lugares a fim de 
que o orador possa memorizar da melhor forma possível os argumentos e as partes do discurso. (Cf. 
[CÍCERO]. Retórica a Herênio, p. 183, 187): “A nós, parece bem que haja uma arte da memória (…). 
Existem duas memórias: uma natural, outra produzida pela arte. (…) A memória artificial constitui-se de 
lugares e imagens. Chamo lugar aquilo que foi encerrado pelo homem ou pela natureza num espaço pequeno 
inteira e distintamente, de modo que possamos facilemente percebê-lo e abarcá-lo com a memória natural 
(…). Já as imagens são determinadas formas, marcas ou simulacros das coisas que desejamos lembrar. (…) 
Os lugares devem ter tamanho médio e razoável, pois, se forem amplos demais, tornam as imagens vagas e, 
estreitos demais, parecem não poder comportar a inserção das imagens. Também não devem ser muitos 
iluminados, nem muito obscuros, para que as imagens não sejam escurecidas pelas sombras ou ofuscadas 
pelo brilho; (…) pois o pensamento, assim como a visão, é menos eficaz se o que deve ser visto for levado 
para muito longe ou trazido demasiadamente perto (…). O pensamento pode abarcar qualquer região e, uma 
vez nela, fabricar e arquitetar a posição de qualquer lugar ao seu arbítrio”. Ainda sobre a questão da memória 
no Renascimento e na filosofia de Pico della Mirandola, ver aqui: YATES, Frances. A Arte da Memória 
[1966]. Trad. br. Flavia Bancher. Campinas: Ed. Unicamp, 2007. Particularmente, o capítulo intitulado: O 
Llullismo como Arte da Memória. Em tal capítulo, a autora reinvia a certa relação entre a filosofia de Pico e o 
pensamento de Ramon Llull. 
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as quais Deus teria falado a Adão e no diálogo entre Deus e o primeiro homem, ele 

explicita o fundamento da dignidade humana. 

 Deus dota o homem da capacidade de livre escolha, ilimitado é o poder do homem 

de execer sua vontade. Nesse sentido, Pico mantém-se vinculado à doutrina cristã do livre 

arbítrio. Conforme a semelhança do criador para o qual não há imagem e conceitos capazes 

de representá-lo e compreendê-lo em todo o seu ser, o homem não encontra limites para 

suas escolhas. Se Deus é o artífice de todas as coisas, o homem é o artífice de si mesmo. 

Apesar de criado por Deus, ele pode atualizar, recriar, por meio de sua vontade, a divina 

criação. Pico della Mirandola cria, com efeito, um diálogo que não se encontra nas 

passagens sacras. Damo-lhe a palavra: 
Assim, tomou o homem como obra de aspecto 
indefinido e, colocando-o no meio do mundo 
falou-lhe deste modo: ‘Ó Adão, não te demos 
nem um lugar determinado, nem um aspecto 
que te seja próprio, nem tarefa alguma 
específica, a fim de que obtenhas e possuas 
aquele lugar, aquele aspecto, aquela tarefa que 
tu seguramente desejares, tudo segundo o teu 
parecer e a tua decisão. A natureza bem 
definida dos outros seres é refreada por leis por 
nós prescritas. Tu, pelo contrário, não 
constrangido por nenhuma limitação, 
determiná-la-as para ti, segundo o teu arbítrio, a 
cujo poder te entreguei. Coloquei-te no meio do 
mundo para que daí possas olhar melhor tudo 
que há no mundo. Não te fizemos celeste nem 
terreno, nem mortal nem imortal, a fim de que 
tu, árbitro e soberano artífice de ti mesmo, te 
plasmasses e te informasses, na forma que 
tivesses seguramente escolhido. Poderás 
degenerar até os seres que são as bestas, 
poderás regenerar-te até as realidades 
superiores que são divinas, por decisão do teu 
ânimo’253. 
 

 Nas palavras do criador, Pico della Mirandola explicita, quer a multiplicidade de 

escolhas que o homem pode fazer quer as variadas formas que pode assumir: essência e 

aparência estão unidas na capacidade de escolha do homem. Ocupar o centro do universo e 

poder ser artífice de si mesmo, não torna o homem, além de digno, belo? Segundo a 

Oratio, há uma multiplicidade de vias para a vontade humana. Em tal mutiplicidade, na 

capacidade de se recriar, de ser artífice de si mesmo encontra-se a dimenção da poíesis. 

                                                        
253 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 57.  
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Pico insite por diversas vezes no aspecto multiforme do homem. A dignidade humana está 

no poder de escolha, mas não se trata de qualquer escolha. 

 Ao apresentar o homem sob diversas imagens, Pico expressa que tais imagens estão 

em acordo com determinadas escolhas do arbítrio humano. Contudo, nem todas as imagens 

e escolhas podem ser consideradas boas e belas. Herdeiro de tradições filosóficas nas quais 

o bem e o belo estão articulados254, o autor apresenta certa escala de valores das escolhas 

feitas pelo homem. Tais escolhas da vontade humana, bem como a aquisação do 

conhecimento devem tender, teleologicamente, para um único fim, a saber, Deus. A união 

com o divino deve ser, portanto, o alvo último da vontade humana.  

Para alcançar a origem e o fim, que é o criador, não bastam, no entanto, somente as 

faculdades do conhecimento, pois interfere também a faculdade da vontade. Nesse sentido, 

para Pico della Mirandola, não basta ao homem a contemplação da beleza divina 

simbolizada no cosmos, nem tão pouco avançar no conhecimento, é preciso um querer 

conhecer: orientação da vontade para as suas origens divinas. Daí ele insitir com 

frequência em certa grandeza de ânimo possuída pelo homem. A ousadia do pensamento, 

das novas questões apresentadas nas Conclusiones se une, assim ao pathos da dignidade do 

homem. 

 Pico insiste para: 
Que a nossa alma seja invadida por uma 
sagrada ambição de não nos contentarmos com 
as coisas medíocres, mas de anelarmos às mais 
altas, de nos esforçamos por atingi-las, com 
todas as nossas energias, desde o momento em 
que, querendo-o, isso é possível255.  

 

Nas Conclusiones, o percursso feito pelo filósofo passou da Filosofia para aquelas 

sabedorias mais antigas, encerrando na Cabala, já a Oratio explicita que se o divino está na 

origem de toda sabedoria para lá deve se voltar o conhecimento. As disciplinas, os saberes 

formam um trajeto que partindo do conhecimento do universo, de uma filosofia da 

natureza chega ao divino como origem, quer do belo cosmos quer do homem. No interior 

da Oratio, Pico explicita que os saberes discutidos são apresentados de acordo com certa 

orientação. Em tal orientação, cada saber cumpre um papel relativo a determinada 

atividade humana, e cada atividade, por sua vez, relaciona-se com certa faculdade 

                                                        
254 Cf. BODEI, Remo. As formas da Beleza; PANOFSKY, Erwin. Idea: A Evolução do Conceito de Belo. 
Trad. br. Paulo Neves. São Paulo: Martins Fontes, 1994.   
255 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 61. 
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antropológica. A multiplicidade de vias abordada nas Conclusiones se associa ao tema da 

dignidade do homem. Pico explicita que: 
A dialética acalmará a razão tumultuosamente 
mortificada entre os contrastres das palavras e 
dos silogismos capciosos. A filosofia natural 
acalmará os conflitos da opinião e os díssidios 
que atormentam, dividem e dilaceram de modos 
diversos a alma inquieta256. 

 
Dessa forma, as disciplinas, o conhecimento e as escolhas da vontade humana estão 

dispostos em conformidade com certa escala. Ao homem é dado o poder de escolha que 

está vinculado às suas capacidades intelectuais e criadoras, mas em meio à possibilidade da 

liberdade, ele deve optar por aquilo que se constitui como o melhor caminho. É preciso 

conhecer e escolher a via mais adequada: conhecimento e vontade encontram-se juntos 

para que se alcançe a suma unidade. Como poderia o homem realizar a união com o divino, 

estando dividido entre suas faculdades de conhecer, de escolher, de sentir e de se 

expressar? Portanto, é preciso, antes de qualquer coisa, uma união interna ao homem 

possibilitada pelos saberes. 

Nas palavras da Oratio, remetendo mais uma vez às faculdades sensíveis, a fim de 

atingir o ânimo dos ouvintes, Pico sustenta, com base na integralidade antropológica, que: 
Por isso, se virmos alguém dedicado ao ventre 
rastejar por terra como serpente, não é homem o 
que se vê, mas planta; se alguém cego, como 
Calipso, por vãs mirangens da fantasia, 
seduzido por sensuais engodos, escravo dos 
sentidos, é uma besta o que vemos, não é um 
homem. Se é um filósofo que discerne com 
recta razão todas as coisas, venerá-lo-emos, é 
animal celeste, não terreno. Se é um puro 
contemplante, ignaro do corpo, todo [preso] no 
âmago da mente, este não é animal terreno, nem 
mesmo celeste: é um espirito mais elevado, 
revestido de carne humana. Quem pois não 
admirará o homem?257  

 
  Com base em suas escolhas, o homem pode ser e se parecer com todos os 

elementos criados. No entanto, conforme esclarece Pico, quanto mais afastado do mundo 

elementar, mais próximo de sua origem o homem encontra-se. Tal afastamento da esfera 

sensível não significa que ele tenha que abandonar o conhecimento da natureza. Esse 

conhecimento é apenas a primeira via que o conduz à finalidade do conhecimento. Existe, 

                                                        
256 Ibidem, p. 69. 
257 Ibidem, pp. 59-61. 
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com efeito, certa analogia entre criação, elementos antropológicos e articulação entre os 

saberes. 

 A filosofia da natureza corresponde, pois, ao primeiro aspecto da criação, bem 

como às faculdades sensíveis do homem. Os elementos primordiais como a luz, a água, 

foram os primeiros seres que brotaram da inventividade divina: frutos da palavra criadora. 

Se o homem reúne em si todos os aspectos da criação, seus elementos mais primitivos são 

também aqueles mesmos que dão origem ao cosmos. É, portanto, na primeira esfera, a 

mais elementar, que o homem está idenficado com as demais criaturas: é o conhecimento 

das formas vegetativa e animal. Daí na passagem supracitada, Pico mencionar imagens de 

animais, plantas. Contudo, conforme avança na descrição das imagens, em certa 

iconologia, ele explicita que se trata de um afastamento do sensível, do corporal rumo ao 

racional ao celestial. 

Se o homem dedica-se à atividade racional, ao uso da reta razão258, transforma-se 

não em um animal terreno, mas em algo divino. Assemelha-se, de maneira suprema, à 

origem de todas as coisas, ou seja, realiza o percurso de volta ao primeiro momento da 

criação divina: une-se de forma absoluta ao criador. Desse modo, o discurso de Pico della 

Mirandola, ao mesmo tempo em que faz apelo às faculdades sensíveis, à esfera da 

aisthesis, exige, contudo, de seus ouvintes, um afastamento da sensibilidade. Para a 

compreensão da integralidade das faculdades humanas, quer no uso dos recusos retóricos, 

quer na formulação da dignidade humana, Pico não deixa de observar que o homem deve 

elevar-se para além dos limites impostos pelo corpo. Nesse sentido, ele reflete, em algumas 

passagens da Oratio, sobre a corporeidade. Na reflexão sobre o corpo, encontra-se uma 

exaltação das faculdades mais elevadas do homem: a racionalidade e o ânimo, 

conhecimento e vontade. Trantando-se da efetivação da união entre homem e divino, o 

filósofo usa a expressão “deserta solidão do corpo”259 para justificar o afastamento do 

sensível. Entregue somente aos apelos da sensibilidade, o homem não pode se reconhecer 

como digno de admiração. 

Sem a busca do conhecimento pela realização da finalidade última do 

conhecimento, sem o ânimo grandioso que se eleva às coisas celestes, o homem não atinge 
                                                        
258 Ao refletir sobre o uso reto da razão (recta ratio), Pico se aproxima de certo ethos clássico, particularme 
da moral estóica. Tal termo, “reta razão”, encontra-se, por exemplo, nas cartas de Séneca. (Cf. SÉNECA, L. 
A. Cartas a Lucílio. Trad. port. Segurado e Campos. Lisboa: Fundação Calouste Gulberkian, 2004, p. 143): 
“No homem, enaltecemos só aquilo que se lhe não pode tirar, nem dar, aquilo que é específico do homem. 
Queres saber o que é? É a alma, e, na alma, uma razão perfeita. O homem é, de facto, um animal possuidor 
de razão; por conseguinte, se um homem consegue a realização do fim para que nasceu, o seu bem específico 
atinge a consumação”.  
259 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 73. 
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a sua perfeição. É preciso, pois, certa força que o impulsione para além dos limites 

imediatos: iniciar pela imediatez dos sentidos, mas reconhecendo também exister algo 

vinculado a outras esferas. A grandeza de ânimo que impele Pico della Mirandola à 

elaboração de um novo elemento de unidade, é a mesma que se encontra no ânimo 

daqueles que visam à sumidade do conhecimento. Dessa forma, ele procede a uma 

identificação entre seu ânimo e o dos ouvintes, pois a grandiosidade de ânimos sublimes e 

elevados aproximam os homens260. Tal aproximação, recurso pertencente à tradição 

retórica, visa atingir o pathos dos doutos ouvintes. Para o bom êxito do empreendimento 

erudito, dever-se-ia inflamar os doutos com a força das palavras, a vivacidade das imagens, 

a autoridade das citações, a beleza da expressão, a paixão pelo saber, a vontade de alcançar 

o verdadeiro. Tais questões deveriam ser compreendidas não só por meio dos argumentos, 

mas também como apelo a um ânimo sublime e elevado. O discurso esforça-se para afastar 

os ouvintes de qualquer forma de apatheia. Não se visa uma ausência total de paixão, mas 

a condução do pathos para vivenciar algo grandioso, ou seja, a busca pelo verdadeiro, pela 

dignidade do homem.   

 O alcançe da sabedoria não é mero elemento intelectual, mas conjunção de 

atividade intelectual e prática: vida ativa e contemplativa que vinculadas aos aspectos 

retóricos, poéticos e antropológicos da filosofia de Pico possibilitam a identificação dos 

elementos estéticos. Refletindo, assim sobre o corpo, e sobre a diversidade das faculdades 

humanas, Pico fala de certo furor como capacidade impulsiva. Trata-se de uma força 

arrebatadora que almeja a grandiosidade, não se contentando apenas com os recursos e 

meios oferecidos pela imediatez natural. Não se trata, contudo, de uma força irracional, ou 

seja, desejo sem direcionamento. Tal furor é a expressão mesma da vontade humana que 

nunca descansa, nem se contenta com o aparente e o naturalmente dado, mas quer 

empreender a via para a verdade. Pico indaga: 
Quem é que não deseja, ainda peregrino na 
terra, mas desprezando tudo que é terreno e 
desprezando os bens da fortuna, esquecido do 
corpo, tornar-se comensal dos deuses e 
dessedentado pelo néctar da eternidade, receber, 
animal mortal, o dom da imortalidade? Quem 
não quererá ser inspirado pelo furor socrático, 
(…) arrebatado em célere voo para a Jerusalém 
Celeste, fugindo rapidamente com um bater de 
asas daqui, isto é, do mundo (…)? Arrebatar-
nos-ão, ó Padres, arrebatar-nos-ão os furores 
socráticos, trazendo-nos para fora da mente a 

                                                        
260 Cf. PSEUDO-LONGINO. Del Sublime, p. 145.  
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tal ponto que nos coloquemos a nós e à nossa 
mente em Deus261. 
 

Se assim deve ser o caminho que o homem deverá percorrer, animado pela força de 

um intenso furor, apresenta-se outra imagem para o homem, não mais a de um camelão, de 

um mago, de um animal celeste, espírito, ou a imago dei, mas de um anjo. Afastando-se 

das considerações de alguns estudiosos que identificam na Oratio a afirmação de que Pico 

della Mirandola, antes de qualquer coisa, apresenta o homem como mago, soberano e 

intérprete da natureza262, pode-se observar que outra imagem é também recorrente, ou seja, 

aquela do anjo. Ao lado do homem-mago há também o homem-anjo263. 

 Se a tradição humanista, na busca por igualar os feitos dos clássicos exige a 

emulação dos antigos, Pico exorta para uma emulação da vida celeste. Os anjos são 

apresentados, como modelos de conhecimento divino, imagem a ser imitada. Não é apenas 

por ser herdeiro da tradição platônica que o autor faz uso de imagem de seres alados264, 

como volta da alma para suas origens. Na busca da vida perfeita e do saber divino, o 

homem deve se assemelhar aos anjos, ou seja, a criatura mais próxima do Criador.  
Desdenhemos das coisas da terra, desprezemos 
as astrais e, abandonando tudo que é terreno, 
voemos para sede supramundana, próximo da 
sumidade da divindade. Ali, como narram os 
sagrados mistérios, Serafins, Querubins e 
Tronos ocupam os primeiros lugares; deles 
também nós emulemos a dignidade e a glória, 
incapazes agora de recuar e não suportando o 
segundo lugar. E se quisermos, não seremos em 
nada inferiores a eles265. 
 

 Dessa forma, no caminho que o homem deve percorrer para alcançar o verdadeiro, 

prevalece o exemplo da vida angelical. A imagem do homem transformado em anjo torna-

se, assim, a imagem modelo da melhor escolha feita pela liberdade humana. Tal escolha 
                                                        
261 Ibidem, p. 75. 
262 Cf. O Homem do Renascimento. Direção de Eugenio Garin; YATES, Frances Giordano Bruno e a 
Tradição Hermética. 
263 Sobre a presença dos anjos no imaginário da tradição judaico-cristã: Cf: DELUMEAU, Jean. O que 
sobrou do Paraíso? [2000]. Trad. br. Maria Lúcia Machado. São Paulo: Companhia das Letras, 2003, p. 39: 
“O judaísmo antigo conhecia os querubins (um nome mesopotâmico) e os serafins (…). Em seguida, os Pais 
da Igreja interrogaram-se sobre o número das ordens angélicas. Cirilo de Jerusalém e Crisóstomo 
enumeraram nove delas. O Pseudo-Dionísio confirmou a autentificou essa cifra, que integrou a uma 
organização global do mundo celeste, explicando a razão de ser de cada uma das nove ordens. Pretendendo 
dever seu ensinamento a são Paulo e aos ‘santos teólogos’, ele tentou, na ‘medida de suas forças’, expor os 
‘espetáculos angélicos’. Dividiu a corte celeste em nove coros e os repartiu entre três hierarquias superpostas, 
situando o primeiro coro na vizinhança imediata de Deus, e o último, na dos homens. Retomava assim, 
cristianizando-o, o tema neoplatônico da ‘emanação’ do Bem transcendente (…)”. 
264 Pico cita explicitamente o diálogo platônico Fedro, em que se encontra a imagem da parelha alada: Cf. 
DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 75. 
265 Ibidem, pp. 61-63. 
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não se orienta pelos aspectos mais elementares, mas visa dotar o homem de sua mais alta 

dignidade. A vida moldada no exemplo e na imagem dos anjos é a representação da melhor 

via escolhida, visto que permite ao homem uma proximidade com seu criador: é o caminho 

que leva diretamente à verdade, a imagem dos seres que estão sempre na presença da 

origem de todas as coisas. A síntese da criação deve se encontrar com a síntese de tudo, o 

ser de múltiplas imagens, o cameleão terreno deve transformar-se em criatura celeste, 

tornando-se uno com a própria unidade. 

 Se Pico fala do “furor socrático”, da grandeza de ânimo daqueles que procuram as 

mais altas sabedorias, da força que eleva o homem sob os bens terrenos, da vontade que 

quer conhecer a suma verdade, nada mais indicado que assumir a postura dos anjos. A 

imagem deles representa, quer os aspectos intelectuias, quer o pathos e a vontade que se 

orienta diretamente para o divino. Afirmando que não basta conhecer, nem apenas 

contemplar, o filósofo sustenta: 

Arde o Serafim no fogo do amor, refulge o 
Querubim no esplendor da inteligência, está o 
trono na solidez do juízo. Portanto, ainda que 
dedicados à vida activa, se assumirmos tratar as 
coisas inferiores com recto dicernimento, 
afirmar-nos-emos com a firmeza dos tronos. Se 
libertos das acções, meditando na criação o 
artífice e no artífice a criação, estaremos 
imersos na paz da contemplação, 
resplandeceremos rodeados de querubínica luz. 
Se ardemos só por amor do artífice daquele 
fogo que consome todas as coisas, inflamar-
nos-emos logo com aspecto seráfico. (…) O 
Serafim, isto é o amante, está em Deus e Deus 
está nele, e Deus e ele são um só266. 
 

 Fazendo uso de expressões que rementem diretamente aos aspectos sensíveis, pois 

prevalecem os elementos que compõem certa visibilidade, Pico fala de luz e amor, ou seja, 

esferas na imagem do homem-anjo. O “furor filosófico” é, assim igualado ao amor que 

impulsiona o homem para suas origens: voluptas criativa que inflama os ânimos. Ao fim 

daquela jornada que investiga as mais diversas tradições filosóficas, encontra-se o pathos: 

um amor que eleva o homem acima das criaturas terrenas e celestes. Pico della Mirandola 

havia afirmado que o sumo arquiteto desejava um ser que amasse a beleza da criação, no 

entanto, esse amor se expande para além da contemplação do belo universo. Ele encontra-

se na capacidade de desejar o bom, de conhecer o verdadeiro, de reconhecer o uno na 

multiplicidade. 
                                                        
266 Ibidem, p. 63. 
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Tanto no ato do conhecimento, quanto na força da vontade, o homem deve aparecer 

com luz resplandecente, ser divino que alcança a verdadeira sabedoria, ser que deixa de ser 

imagem do divino, pois se torna um com ele. Da multiplicidade das imagens, passando 

pela imagem do homem cameleão, chega-se ao momento em que não se apresenta 

nenhuma imagem. No entanto, mesmo que no ato de união com o divino desapareça todo 

aspecto imagético, o discurso que objetiva inflamar o ânimo dos ouvintes para esta união 

não pode dispensar o uso das imagens. Já nas Conclusiones, para simbolizar o ato de união 

entre homem e divino, Pico utiliza a imagem cabalística do “beijo da morte”. Uma total 

separação entre alma e corporeidade, visão que não se contenta com os meios sensíveis. 

Uma união misteriosa que se expressa em um símbolo amoroso267. Se o ser que está para 

além de qualquer imagem fez o mundo como sinal visível de sua capacidade inventiva, 

como símbolo do seu ingegno, porque o homem não pode inventar suas próprias imagens, 

como prova de suas capacidades criadoras? Nesse sentido, entrecuzam-se aisthesis, pathos 

e poíesis, pois a dignidade do homem também incide sobre a sua força criadora. Tal força 

de criar, de dar forma ao novo, conjuga toda a dignidade humana na integralidade 

antropológica. 

O homem não somente conhece, mas quer o verdadeiro. Ele deseja o saber e 

inflamado pelo amor inventa disciplinas, prescruta uma multiplicidade de vias, reconhece-

se nas tradições, e busca em uma vida de retidão atingir a união completa com o imutável. 

Esta união do mutável com o imutável exige um conhecimento que ultrapassa os limites de 

um saber sustentado somente pelos recursos da razão humana. A unidade derradeira exige 

uma sublimidade divina. O autor ainda fazendo uso dos recursos imagéticos, bem como de 

analogias, expressa a união entre conhecimento humano e divino: Filosofia e Teologia. 
Os que já atigiram uma vida recta, acolhidos no 
santuário, não se aproximem ainda das coisas 
sacras, mas prestem-lhes primeiro serviço com 
um noviciado dialéctico, como zelosos levitas 
da filosofia. Por fim, admitidos também eles, 
contemplem agora, no sacerdócio da filosofia, 
ora o multicolor, quer dizer, o sidéreo 
ornamento do palácio de Deus, ora o 
candelabro das setes chamas, ora os elementos 
de pele, até que, acolhidos finalmente no 
tabernáculo do templo, por mérito da 
sublimidade teológica, usufruam, retirando 
totalmente o véu da imagem, da glória de 
Deus268. 

                                                        
267 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 129. 
268 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 73. 
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 Dessa forma, o conhecimento do divino apresenta-se como último estágio na busca 

humana pelo verdadeiro: última visão que se desfaz na comtemplação do ser que não 

possui imagem. A morada final do homem é estar com a divindade, habitar um lugar que 

ultrapassa a beleza do universo, pois é a união com a causa de toda beleza, com a origem 

de toda admiração e contemplação. Na apresentação desse lugar divino, reforça-se ainda 

mais a imagem do homem como anjo. Se aquele habita um lugar celeste, não é mais um ser 

meramente terreno, mas sim uma criatura divina. A apresentação da imagem do homem 

como anjo, também revela certo caráter problemático no uso dos aspectos imagéticos da 

Oratio. 

 Tal problemática não é apenas da oração, mas do modo de constituição da imagem 

em determinada tradição filosófica269. Herdeiro da filosofia medieval cristã, Pico defronta-

se com o problema da apresentação visível daquilo que não possui forma. Como apresentar 

imageticamente a união entre a mente humana e a divina? Tal problema se encontra na 

imagem do homem como anjo. Este como criatura celeste é um ser desprovido de corpo, 

afastado de qualquer aspecto sensível, “spiritualis intelligentia”. Portanto, o anjo é a 

apresentação de uma imagem que remete para o afastamento do sensível. Aspecto 

imagético para apresentar a união entre humano e divino: união que só se realiza em um 

espaço que está além da contemplação e compreensão limitadas pelo corpo. O homem 

como imagem angélica é um ser sem forma corporal, ou seja, puro amor, pura vontade, 

puro intelecto. As imagens são meios para a contemplação do divino que, no entanto, não 

possui qualquer forma. Não há imagem para Deus, bem como em sentido último não deve 

haver para o homem. Este último deve alcançar a união com o divino, afastado-se da 

corporeidade, do sensível, dos resquícios imagéticos. A imagem, portanto, aparece como 

elemento dual: contemplando-se aquilo que se pode fazer imagem chega-se ao que não é 

apenas origem da imagem, mas está para além de toda imagem.  

O homem, tornado e apresentado como anjo, é aquele que contempla a beleza 

originária, posto que se encontra no lugar que origina toda coisa bela. A Oratio apresenta, 

assim, por meio das imagens, das metáforas, da bela expressividade um itinerarium mentis 

in deum. 
Sublimados, portanto, no seu excelso 
observatório, referindo à medida do eterno as 
coias que são, que serão e que foram, 
observando nelas a beleza original, seremos, 
como vates apolíneos, os amadores alados até 

                                                        
269 Cf. A Pintura. Textos Essenciais. Vol. 2: A Teologia da imagem e o estatuto da pintura. Org. Jacqueline 
Lichtenstein. Coordenação de Tradução Magnólia Costa. São Paulo: Ed. 34, 2004. 
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que num inefável amor, como invadidos por um 
estro, postos fora de nós e cheios de Deus como 
Serafins ardentes, já não seremos mais nós 
próprios, mas Aquele mesmo que nos fez270.  
 

Pico della Mirandola insiste na necessidade de que a anima humana volte a suas 

origens. Criado como sublime contemplador do belo e do verdadeiro, o homem recebe a 

força inspiradora para o retorno ao divino, na observação das criações divinas. Se essas 

coisas são belas, incitam a admiração e o maravilhamento e quanto maior será a 

contemplação daquele que proporciona tais sentimentos: não é apenas a visão da beleza 

originária, mas a união com a própria origem da beleza. O “estético” cumpre um papel 

singular na via de regresso da anima humana, pois juntos, admiração, maravilhamento, 

esplendor, furor e amor, ou seja, o pathos, a aisthesis e a poíeses propiciam o início da 

reconciliação entre humano e divino. Com a admiração e o maravilhamento gerados por 

certo impulso estético, o homem inicia a investigação da natureza, depois passa ao 

conhecimento daquilo que é criação de suas potencialidades. E nisso, como foi feito à 

imagem do Criador, se reconhece na natureza, no mundo moral, na capacidade de criar, no 

livre arbítrio. Identifica-se, portanto, com o divino, percorrendo a via do conhecer e do 

querer. Os saberes se unem no caráter estético da contemplação. De acordo com Pico: 
De facto, nada conduz melhor à religão, ao 
culto de Deus, como a constante contemplação 
das maravilhas de Deus, e quando as tivermos 
examinado bem mediante esta magia natural de 
que agora tratamos, mais ardentemente 
animados pelo culto e por um grande amor pelo 
artífice, seremos levados a cantar: Cheios estão 
os céus, cheia está a Terra da Tua Majestade e 
glória”271. 
 

Ao citar as palavras do texto sacro, Pico demonstra que até mesmo os autores 

divinos incitam à contemplação da natureza, como símbolo do esplendor divino. Tais 

palavras também indicam, uma vez mais, que a origem e o fim dos saberes é um elevado 

conhecimento metafísico. Esse conhecimento, no entanto, não se realiza apenas na 

Teologia. A Filosofia, ao ser composta de disciplinas sobre a natureza, moral, lógica, 

prepara o homem para o supremo conhecimento. Não apenas isto: ao operar no homem as 

faculdades racionais e apetitivas, a Filosofia o conduz à escolha de uma boa vida. 

Preparado pelos conhecimentos filosóficos, o homem pode, então, percorrer o caminho 

para o divino. Em uma passagem muito significativa de sua Oratio, Pico della Mirandola 
                                                        
270 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 75. 
271 Ibidem, p. 107. 
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evoca, com uma série de metáforas imagéticas, os saberes como via ascendente à origem 

de todas as coisas. Por meio de figuras carregadas de simbolismo, o filósofo sustenta que o 

conhecer é um tipo de visio. Visio contraditória, pois busca contemplar aquilo que não tem 

forma, ou seja, tentiva de ver o que não tem figura. Trata-se, portanto, de uma elevação 

que está além das capacidades intelectuais: algo que ultrapassa os limites das formas 

visíveis, tornando-se misterioso. Tal mistério requer uma linguagem rica de analogias e 

imagens: narrativa que se faz perceber em todas as esferas antropológicas.  

Os elementos estéticos-retóricos são exigidos não somente como um ornatus do 

discurso, mas como meio apropriado de apresentação de certos conceitos. Na Oratio, os 

axiomas das propositiones cedem lugar ao pictórico. O dircurso racional aspira uma 

representação imagética, pois a filosofia quer ser um saber integral: esfera que reúne os 

mais diversos aspectos que constituem o verdadeiro. Os olhos corporais sevem de símbolo 

à apresentação da relação existente entre a luz e a verdade. Buscar o verdadeiro é avançar 

ao encontro da mais clara luz, isto é, uma passagem da umbra para a lux, da noite para o 

dia. É como alcançar o sol em seu momento mais luminoso: é o que Pico expõe no trecho 

aqui destacado. Daí a saída de uma visio in tenebra para uma visio dei. A luz, apresentada 

inicialmente como elemento físico, torna-se uma qualidade metafísica272, ou seja, um 

aspecto constituinte do conhecimento que se realiza como visão beatífica. Em tal trecho, 

deve-se considerar ainda a imagem do homem como ser alado, um volatile, na articulação 

entre diferentes tradições. O autor faz convergir, em sua reflexão, árabes, judeus e cristãos.  
(…) devemos purificar a viscosidade dos olhos 
com a ciência moral, como com ondas 
ocidentais; que devemos dirijir atentamente o 
olhar com a dialéctica, como com um nível 
boreal; que nos devemos habituar a suporta na 
contemplação da natureza a ainda fraca luz da 
verdade, primeiro indício do sol nascente: até 
que, finalmente, com a meditação teológica e o 
santíssimo culto de Deus, possamos aguentar 
vigorosamente, como águias do céu, o 
fulgurante esplendor do sol do meio-dia. Talvez 
sejam estes os conhecimentos matutinos, 
meridianos e vespertinos, cantados primeiro por 
Davi e em seguida explicados amplamente por 
Agostinho. Esta é aluz resplandecente que 
inflama os Serafins e do mesmo modo inlumina 
os Querubins. Esta é a região para a qual tendia 
sempre o antigo pai Abraão. É este o lugar 
onde, segundo o ensino dos Cabalistas e dos 

                                                        
272 Sobre as considerações estéticas acerca da luz e da cor no âmbito da tradição filosófica, ver aqui: ECO, 
Umberto. Arte e Beleza na Estética Medieval, p. 87.  



94 
 

Árabes, não há lugar para os espíritos 
impuros273. 

 
Dessa maneira, na reflexão de Pico della Mirandola, a Filosofia em conjunto com 

os elementos estéticos, cumpre um caráter prático. Tal caráter vinculado ao livre arbítrio 

humano abrange todas as disposições antropológicas. A Filosofia não apenas apraz à 

mente, às faculdades intelectuais, mas também purifica as ações, ilumina o querer, torna 

claro o desejo e inflama a vontade. Em outra metáfora elaborada por Pico, o conhecimento 

humano, na sua união com o divino, é comparado à recepção de um hóspede. Tal recepção 

e hóspode representam imageticamente a transitoriedade do conhecimento humano. 

Enquanto percorre a via que leva do conhecimento das coisas naturais ao conhecimento 

dos entes metafísicos, a Filosofia se comporta como um peregrino que não encontra 

morada em nenhum lugar: uma sabedoria atopica, em constante visito, um conhecimento 

em transitus. Somente no retorno ao princípio, sob o qual repousa a causa do todo, tanto a 

Filosofia quanto o homem finalizam seu peregrinar, passando assim da posição de hóspede 

àquela de anfitriã. A Filosofia, nessa passagem, que faz eco ao Cântico dos Cânticos, 

encontra-se pois igualada a uma amante. Sabedoria pulsante, desejo amoroso do amante 

que aspira ardorasamente o encontro com seu amado. 
E se souber mostra-se digna de tal hóspede, já 
que imensa é sua demência, vestida de ouro, 
como de veste nupcial, circundada da múltipla 
variedade dos saberes, acolherá o singular 
hóspede, não já como hóspede, mas como 
esposo e, para nunca mais deste se separar, 
desejará desligar-se da sua gente, e esquecida 
da casa do pai e até de si mesma, desejará em si 
morrer para viver no esposo, a cujo conspecto é 
preciosa a morte dos santos, digo aquela morte, 
se morte se deve chamar a plenitude de vida, a 
cuja meditação os sábios chamaram estudo de 
filosofia274. 
 

Tratando-se do aspecto prático, ou seja, plenitude das ações de um conhecimento que 

prepara um caminho seguro para o homem, como a Filosofia poderá operar tal caminho se 

ela mesma encontra-se dilacerada por disputas internas? Quais os riscos dos conflitos no 

campo do pensar? Ante as infindáveis disputas entre os filósofos e suas respectivas 

orientações de pensamento, faz-se necessário encontrar um elemento que garanta a 

unidade. Trata-se da vinculação entre aspecto estético e caráter prático: daí a proposição 

mirandolana de uma pax entre os veritatis amatoribus. 
                                                        
273 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 81. 
274 Ibidem, p. 71. 
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2.3 Pax Philosophica e Concórdia na Oratio 
 
Para uma exposição acerca do tema da pax e da concórdia no âmbito da filosofia 

mirandolana é preciso ressaltar, antes de qualquer coisa, certos aspectos relativos à 

composição da Oratio. O estudioso Bausi, ao considerar as fontes, língua e estilo das 

primeiras obras latinas de Pico della Mirandola, indica certo elemento relacionado, quer à 

composição do discurso quer ao tema da pax philosophica. Trata-se das duas versões, e das 

muitas modificações ocorridas na composição da Oratio. O argumento sobre essas versões 

fundamenta-se na afirmativa de que a Oração sobre a Dignidade do Homem e as 

Conclusiones Nongentae foram escritas em períodos distintos275.  

Se inicialmente a oração deveria servir como discurso de abertura para a erudita 

disputa sobre as 900 Teses, com o desdobramento dos acontecimentos e o adiamento da 

disputatio muitas modificações foram realizadas no texto original. Modificações que 

consideravam não apenas os rumos que as proposições tomaram após a publicação das 

teses, mas também são adicionados temas, autores e fontes que testemunham o constante 

desenvolvimento dos estudos de Pico. Parece não ser discutível entre os estudiosos, que as 

propositiones foram escritas antes da oração que deveria apresentá-las. Outra diferença 

importante é que enquanto as Conclusiones foram editadas, em Roma, pelo próprio Pico 

della Mirandola, a Oratio não foi publicada por seu autor. Trata-se assim de um aspecto 

indicativo de que até a sua morte, o autor não objetivava tornar público o discurso 

apologético de uma disputa que havia fracassado. Pico não torna público um texto que 

aparentemente havia perdido sua destinação original e principal, motivo de sua 

composição. Daí se pode afirmar que muitas foram as correções e acréscimos realizados na 

Oratio, quer feitos pelo próprio Pico quer feitos pelos editores276.  

Conforme indicam as pesquisas filológicas o próprio título, pelo qual se denomina 

atualmente a Oratio, não foi criação do autor. De início, o escrito veio a público apenas 
                                                        
275 Cf. BAUSI, Francesco. Nec Rhetor Neque Philosophs - Fonti, lingua e stile nelle prime opera latine di 
Giovanni Pico della Mirandola (1484-1487), pp. 93-94. 
276 Cf. QUAQUARELLI, Leonardo. e ZANARDI, Zita. Pichiana. Bibliografia delle edizioni e degli studi. 
Cittá di Castello: Leo S. Olschki, 2005. Torna-se, assim difícil concluir com plena clareza quais correções 
Pico realizou no texto da Oratio desde sua primeira versão, passando pelo aparecimento da Apologia, de 
1487, até as mudanças realizadas pelos primeiros editores. Em particular, seu sobrinho Giamfrancesco, 
primeiro editor das obras completas de Pico della Mirandola e responsável pela primeira publicação da 
Oratio. Junto com a edição das obras completas do tio, Giamfrancesco Pico della Mirandola faz publicar 
também uma biografia onde exalta a retidão de vida do autor das Conclusiones. Com efeito, tal exaltação da 
vida piedosa de Pico, com tons hagiográficos, assinala que, mesmo depois de sua morte, pesava sob o 
filósofo a acusação de heresia. Visto que ele havia se dedicado a temas e autores condenados. Essa desefa da 
retidão dos interesses eruditos de Pico della Mirandola é marcante nas primeiras publicações, pois revelam, 
por sua vez, que a compreensão da filosofia mirandolana não está livre dos interesses temáticos e tendências 
interpretativas que os estudiosos afirmam encontrar nas obras de Pico. 
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com o título de Oratio, ou “oração elegantissíma”277, por se tratar de um discurso 

elaborado segundo os cânones da tradição retórica humanista. Refinado, profundo e 

elegante, quer na linguagem quer em seu conteúdo. No entanto, posteriormente foram 

acrescidas mudanças à primeira designação. Como texto reconhecido por sua elegância e 

refinamento, a oração passou a ser conhecida como apologia da dignidade humana: texto 

considerado como melhor exaltação dos valores renascentistas, como defesa da liberdade 

individual e do poder criativo do homem. Dessa maneira, o texto mirandolano passa a ser 

notório mais pela sua primeira parte, do que por seu segundo momento em que Pico 

defende suas propositiones. Daí a atual denominação de Oratio de hominis dignitate: título 

que não foi criação de Pico, mas passou a ser aceito universalmente. Todavia, deve-se 

recordar que junto ao tema da dignidade humana, ele considera outras questões, ou seja, 

além da dignidade humana e a defesa de suas propositiones, se apresenta o tema da pax e 

da concórdia. 

Bausi e Garin278 sustentam que o tema da pax philosophica é um acrescimo feito 

por Pico, na segunda versão do texto. O epistolário mirandolano parece, com efeito, 

fundamentar tal tese279. Em carta enviada a Girolamo Benivieni, Pico afirma que depois de 

uma primeira composição de seu discurso e meditando as palavras do texto sacro, 

encontra-se inspirado pelo tema da pax280. Em tal epístola, datada de novembro de 1486, 

do mês anterior à publicação das propositiones, Pico confidencia ao amigo que a primeira 

inspiração para o tema da pax philosophica encontra-se nas passagens do Evangelho de 

João281 e não no âmbito da tradição filosófica282. Ele afirma que nos dias em que escrevia 

as Conclusiones e aguardava a realização da disputatio, não havia deixado de ler e meditar 

os escritos sagrados283. Em determinada passagem do texto joanino, Pico reconhece que a 

reflexão sobre a paz envolve uma variedade de aspectos. Como algo divinamente revelado, 
                                                        
277 Cf. QUAQUARELLI, Leonardo. e ZANARDI, Zita. Pichiana. Bibliografia delle edizioni e degli studi, p. 
7. 
278 Cf. Cf. BAUSI, Francesco. Nec Rhetor Neque Philosophs - Fonti, lingua e stile nelle prime opera latine di 
Giovanni Pico della Mirandola; já Garin afirmava ter descoberto a primeira versão da oração. 
279 Cf. Carta de Giovanni Pico della Mirandola a Girolamo Benivieni (12 novembre 1486). In: 
FUMAGALLI, Mariateresa. Pico della Mirandola, p. 110. 
280 Ibidem. 
281 Cabe destacar que Pico sustenta, no prefácio do Heptaplus, que entre os escritores dos evengelhos, nutri 
uma predilação pelos textos de João, pois teria revelado os mais altos segredos divinos, de forma superior aos 
outros escritores sacros. Falando de forma obscura, porém, breve: Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni 
Pico. Heptaplus. La Settemplice Interpretazioni dei sei Giorni della Genesi [1489]. Trad. it. Eugenio Garin. 
Carmagnola: Arktos, 1996, p. 10. 
282 Com efeito, a fonte de inspiração de Pico encontra-se em João, cap. 14, 27-28: “Eu vos deixo a paz, eu 
vos dou a minha paz. Não vo-la dou como o mundo a dá. Que o vosso coração cesse de se pertubar e de 
temer”. 
283 Cf. Carta de Giovanni Pico della Mirandola a Girolamo Benivieni (12 novembre 1486). In: 
FUMAGALLI, Mariateresa. Pico della Mirandola, p. 110. 
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ela indica para o homem certo caminho no qual o estabelecimento da concórdia é uma 

tarefa vinculada à sua dignidade. O verdadeiro fim de todos os conflitos é, no entanto, um 

dom divino, portanto, é preciso ir além do cessar das querelas eruditas. Tais questões 

propiciam as contendas, porém, não são as únicas causas de divisão e de discórdia. 

 Dessa forma, o autor da Oratio explicita aos seus ouvintes e leitores que suas 

motivações não são apenas interesses privados. Para além da curiosidade intelectual do 

filósofo, cumpre eliminar as divisões que dilaceram tanto os fundamentos do saber quanto 

a articulação entre humanitas e sapientia. O ethos do autor eleva-se para além das 

motivações pessoais e busca alcançar um nobre, bom e belo valor: aquele do 

estabelecimento da paz. A busca desse estabelecimento deve, pois, considerar o caráter 

prático do saber. Trata-se de uma sabedoria que não é apenas aquisação de conhecimento, 

mas é também retidão das ações, grandeza de ânimo, busca do bem comum, integridade 

dos costumes, tolerância com o diferente. Dessa forma, na consideração das vias que 

possibilitam ao saber alcançar sua finalidade última, Pico, fazendo uso da comparação 

entre o homem e anjo, apresenta-nos uma imagem do conhecimento como algo em 

movimento ascedente. Tal movimento impulsionado pela vontade de conhecer possibilita 

que o homem busque efetivar todas as suas capacidades. Para tal é preciso que faça uso de 

todas as suas pontencialidades, desde aquelas relacionadas ao âmbito estético (a 

sensibilidade, a imaginação, a memória, a fantasia, o engenho), passando por aquelas 

intelectuais e volitivas. O saber deve, portanto, garantir algo que está para além da 

aquisição de conhecimento. Pico afirma que: 
Também nós, portanto, emulando na terra a 
vida querubínica, refreando o ímpeto das 
paixões com a ciência moral, dissipando a treva 
da razão com a dialéctica, purifiquemos a alma 
limpando-a das sujidades da ignorância e do 
vício para que os afectos não se desencadeiem 
cegamente nem a razão imprudentemente 
algumas vezes delire. (…) Só quando tivermos 
expulso de nós, mediante a moral, os turvos 
apetites da voluptuosidade e tivermos cortados 
as garras aduncas da ira, removidos os 
aguilhões da alma, só então começaramos a 
tomar parte nos sacros mistérios de Baco, dos 
quais já falámos (…) 284. 

 
  O saber cumpre, portanto, uma função prática. Ele deve orientar todas as 

potencialidades antropológicas na busca de uma vida reta. Contudo, tal aspecto prático na 

                                                        
284 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, pp. 77 a 79. 
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filosofia de Pico, não está limitado ao bom uso da razão, nem somente à retidão dos afetos, 

ao controle da vontade e do desejo. O pensador deixa claro que seu projeto encontra 

motivações em uma revitalização da atividade filosófica. Se em alguns momentos, entre os 

homens, a razão delira e as paixões cegam, tais situações propiciam certa crise da erudição. 

As disciplinas que objetivam a formação da melhor humanitas, não devem desconsiderar 

que em uma esfera mais ampla, o saber não está imune de interferências externas. Na 

defesa de seu projeto, Pico della Mirandola articula uma definição da atividade filosófica 

com certo diagnóstico do mundo da erudição. Passível de influências externas, a Filosofia, 

segundo o autor, é considerada hábito condenável aos olhos de certos homens, posto que 

em um primeiro momento, não contrubui para as questões da vida política. Afastando os 

homens das suas preocupações cotidianas, exortando-lhes para se retirarem da ruidosa 

esfera das assembléias civis, das praças, dos problemas da urbs, os torna contemplativos: 

inaptos para a vida política. 

Nas entre-linhas do dignóstico mirandolano percebe-se o embate entre defesa da 

vida contemplativa e defesa da vida ativa. Desse modo, certa apologia da Filosofia ante as 

práticas e utilidades cotidianas da vida civil pode parecer um retrocesso, se comparada com 

os valores vinculados à tradição dos studia humanitatis, ou seja, aqueles do humanismo 

civil renascentista: de um lado, a defesa da vida reclusa, do outro a apologia da 

sociabilidade como elemento constitutivo da humanitas. Para determinados humanistas 

renascentistas, a solidão contemplativa ocasiona o enfraquecimento dos liames sociais, a 

degenaração da vida pública: transformação da sociabilidade humana em barbárie. Daí a 

reflexão mirandolana poderia se confundir com uma defesa dos valores medievais da 

solidão e do recolhimento: uma apologia do isolamento social como máxima de vida. Tais 

questões tratam de um embate entre orientações eruditas distintas, e, em tal aspecto, a 

contenda se faz notar entre Filosofia e Retórica, entre valores da tradição escolástica 

medieval e valores da tradição humanista renascentista285.  

Nessa cotenda entre escolha dos valores mundanos e escolha de valores divinos, 

Pico realiza uma crítica aos filósofos e eruditos de seu tempo. Observa-se, que a escolha de 

uma vida mais próxima daquele ideal contemplativo não impede que o douto tome certas 

posições críticas assumindo seu lugar de defensor da verdade no mundo civil. O 

recolhimento para o estudo das melhores letras e disciplinas não deve tornar o erudito 

inapto à defesa do saber, pois tal defesa requer uma exposição pública do douto, bem como 

                                                        
285 Sobre tal aspecto ver aqui: GARIN, Eugenio. Ciência e vida civil no Renascimento Italiano. 
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uma clara compreensão do lugar ocupado pela Filosofia ante os interesses utilitaristas dos 

príncipes e monarcas, ou o hábito lucrativo daqueles que se utilizam do saber como 

instrumento de cobiça e posição social. A defesa da Filosofia ante os abusos das utilidades 

mundanas exige do pensador uma tomada de posição, em que seja justificada a autonomia 

do saber na livre busca do verdadeiro. Pico assevera que: 
Certamente não os teria exposto se não tivesse 
de responder a todos quanto têm o hábito de 
condenar o estudo da filosofia, sobretudo aos 
príncipes, ou que gozam em geral de uma 
qualquer fortuna. Todo este filosofar, de facto, 
dá azo mais ao desprezo e ao vitupério – e isto é 
uma infelicidade do nosso tempo – do que à 
honra e à glória. E esta funesta e mostruosa 
convicção inavadiu de tal modo a mente da 
maioria que só pouquíssimos, ou mesmo 
ninguém, devia poder filosofar: como se o 
investigar as causas das coisas, os processos da 
natureza, a razão do universo, os conselhos de 
Deus, os mistérios do céu e da terra não valesse 
de nada, a menos que daí se consiga retirar algo 
de útil ou de lucrativo. Chegámos a um tal 
ponto, actualmente, e é uma dor de alma, que 
não se consideram sábios senão os que 
transformaram o estudo da sabedoria em fonte 
de lucro (…)286. 

 
Também não se pode, com efeito, deixar de considerar que na defesa de suas 

Conclusiones, Pico della Mirandola responde às críticas relativas à sua recusa de assumir 

um destacado posto público. Sua defesa da atividade filosófica expõe certa ambiguidade de 

sua posição pública: como alguém que, por suas origens, deveria defender a sabedoria das 

questões civis assume a apologia da reclusão filosófica? De origem nobre, Pico foi acusado 

de desperdiçar seu tempo com as querelas filosóficas, em vez de assumir sua posição de 

nobre cavalheiro287: alguém que deveria tomar parte nos problemas de Corte. Se sua 

origem nobre lhe resevara certo lugar público, Pico sustenta que recusou tal posição a fim 

de alcançar algo superior. Ele se defende afirmando que mesmo sendo um nobre nunca 

buscou obter vantagens públicas com o estudo da Filosofia. Dessa maneira, o aspecto 

prático do saber desloca-se da esfera das utilidades civis para àquela de uma sabedoria de 

vida que almeja um valor divino e não apenas algo meramente humano.  

                                                        
286 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, pp. 82, 83. 
287 Com efeito, não foram poucas as críticas feiras a Pico, por ter recusado sua posição nas questões militares 
de sua família e nos problemas de Corte. Cf. FUMAGLI, Mariateresa. Pico della Mirandola; BUSI, Giulio. 
Vera relazione sulla vita e i fatti di Giovanni Pico Conte della Mirandola. Torino: Editore Nino Aragno, 
2010. 



100 
 

Os valores que formam o bom homem ultrapassam e abrangem aqueles que formam 

o bom cidadão, ou o homem de corte. O cultivo das melhores letras proporciona, segundo 

Pico della Mirandola, não a busca da honra pública, admirada na sociedade, mas a 

aquisição do verdadeiro. Reforça-se um modelo de vida onde a verdade não é somente um 

elemento cognoscível, mas também uma máxima do ethos. O filósofo deve estar ciente que 

sua formação, sua busca pela verdade possui implicações morais. A própria opção por uma 

vida mais voltada à contemplação pressupõe certo discernimento moral: significa grandeza 

de ânimo, bem como aspiração voltada às coisas do alto, formação nas scientiam veritatis 

que dispõe uniformemente o intelecto, os ânimos, o pathos e a vontade.  

Está pressuposta, assim uma vontade livre que discerne entre os afazeres da vida 

civil e a busca pelo cultivo do espírito. Tal busca fortifica o caráter e guia o homem à 

retidão das ações e costumes. Além da escolha entre vida ativa e vida contemplativa, deve-

se observar as unilateralidades da defesa de apenas uma dessas esferas. Dessa forma, é 

preciso compreender que a reclusão dos estudos não é um mal moral, ou uma degeneração 

das capacidades ativas do homem: barbárie da vida pública. Aquele que busca o 

verdadeiro, a paz e a concórdia nas artes liberais, não pode deixar de se esforçar para que o 

melhor proveito dessas ars produza frutos também na vida pública. Os benefícios obitidos 

com os estudos devem ser usufruídos por todos os homens. A pax almejada pela disputa 

erudita deve alcançar os ânimos dos cidadãos, refletindo-se em uma concórdia pública. 

Respeitando o ethos do orador que expõe em um discurso público aspectos de sua vida 

privada, Pico revela que seus ânimos, os motivos que o levam a escrever as Conclusiones, 

são honestos e verdadeiros. Ademais, esses motivos deixam de ser um pathos pessoal pelo 

saber para se tornarem uma questão pública. O estudo da Filosofia proporciona não só a 

compreensão da verdade, mas um pathos dignificante das ações. 
A min mesmo considerei apenas isto, e não 
corarei, pois, por ser elogiado, que nunca 
filosofei senão pelo amor da pura filosofia, nem 
nunca esperei ou procurei com os meus estudos 
e as minhas meditações obter alguma mercê ou 
algum fruto a não ser a formação da minha 
alma e o conhecimento da verdade, por mim 
ansiada acima de qualquer outra coisa. Da qual 
tenho sido sempre um amante tão apaixonado 
que, abandonada toda e qualquer preocupação 
relativamente aos negócios privados e públicos, 
me dediquei conpletamente à paz da meditação 
(…). Foi a filosofia que me ensinou a depender 
mais de minha consciência do que dos juízos 
dos outros; a estar sempre atento, não ao mal 
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que de min se diz, mas a não dizer ou a não 
fazer eu próprio o mal288. 

 
Em meio aos discursos apologéticos do reavivamento dos mais elevados valores 

clássicos, Pico della Mirandola distancia-se de uma mera defesa das artes e saberes de seu 

tempo. O estabelecimento da pax, com base no cessar das contendas eruditas, deve 

considerar o lugar que o saber ocupa, em particular, a reflexão filosófica, em meios aos 

interesses políticos e religiosos. Ao considerar os filósofos de seu tempo, Pico assevera 

constatemente que o saber não deve estar submetido a nenhum elemento exterior. A 

Filosofia considerada não apenas como ciência, mas também como sabedoria de vida, deve 

estar isenta de motivações meramente lucrativas. Daí ele se reportar à figura de Socrátes, e 

de outros outores da latinidade clássica, como modelos de vida sábia289. Sua orientação o 

afasta dos “sábios acadêmicos” e o aproxima de uma refutação da extreita vinculação entre 

sapientia e instituições acadêmicas290. A verdadeira erudição aspira à formação da melhor 

humanitas, que tem seu apogeu na união entre humano e divino: algo que não se encontra 

necessariamente cerrado nos muros das Universidades ou nas Academias doutas. A defesa 

mirandolana da livre atividade filosófica, manifestada particularmente na Apologia, ressoa 

em trechos da Oratio. Daí Pico della Mirandola diagnosticar a filosofia de seu tempo: 
E digo tudo isto, não sem uma enorme dor e 
profunda indignação, não já contra os príncipes, 
mas contra os filósofos do nosso tempo, os 
quais acreditam e dizem que não se deve 
filosofar porque não se estabeleceram prémios e 
recompensas para os filósofos; como se não 
mostrassem precisamente com esta afirmação 
não serem filósofos. Toda a vida destes, 
efectivamente, ao assentar no lucro ou na 
ambição, mostra que eles não abraçam por si 
mesmo o conhecimento da verdade291. 

 
Segundo as suas considerações, a plena efetivação da paz e da concórdia encontra 

obstáculos não apenas na vida civil, mas também no modo como se exerce a atividade 

filosófica. Uma compreensão limitada da Filosofia pode se traduzir em dogmatismo e 

paralisia das potências criadoras do homem. Como estabelcer a pax philosophica entre 

falsos amantes da verdade? Ao destacar o tema da paz, o filósofo explicitar que não se 

pode desconsiderar a multiplicidade de discórdias e divisões que se apresentam tanto na 

                                                        
288 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, pp. 83-85. 
289 Ibidem, pp. 75- 77- 89. 
290 Acerca da relação entre os intelectuais renascentistas e as instituições da época, ver aqui: BURKE, Peter. 
Renascimento Italiano – Cultura e Sociedade na Itália, pp. 92, 99.   
291 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 83. 



102 
 

erudição como na vida política. Se de início as Conclusiones apresentam mais divisões que 

unidade entre os filósofos, trata-se do primeiro indicativo para o estabelecimento de um 

princípio comum que chega à pax. Como a Filosofia pode apresentar-se dotada de 

autoridade moral, como regra de vida, se em seu âmbito impera a discórdia, a disputa, as 

divisões e unilateralidades? Como confiar em um saber praticado por aqueles que visam 

apenas ao lucro? Segundo Pico, em muitos aspectos os dilaceramentos no campo do saber 

são mais truculentos que aqueles da vida civil. Novamente se reconhece que o dogmatismo 

intelectual apresenta-se como empecilho para o estabelecimento da unidade. Tal 

dogmatismo e as unilateralidades impendem a aquisição de diferentes conhecimentos, o 

estabelecimento de novos princípios e o prescrutar novas fontes. Pico della Mirandola quer 

evitar qualquer procedimento no campo do saber que resulte em impiedade filosófica292, 

impedindo que o fazer filosófico torne-se uma prática somniculosa et dormitans. Se a 

Filosofia não é apenas uma enciclopédia de disciplinas ela, como via que busca a verdade, 

deve reconhecer nessa mesma verdade a mestra da vida e dos costumes293: deve pois 

integrar pietas e sapientia. Pico declrara assim que: 
É indubitável, ó Padres, que múltiplas são as 
discórdias entre nós, temos lutas intestinas 
graves e piores do que guerras civis, que só a 
filosofia moral poderá acalmar; se lhes 
quisermos fugir e se quisermos obter a paz que 
nos conduza ao alto, de modo a colocar-nos 
entre os eleitos do Senhor294. 

 
 Dessa forma, para a obtenção da almejada pax é preciso a intervenção da filosofia 

moral: disciplina que ao lidar com os ânimos e a vontade pode conduzir a razão ao 

estabelecimento da unidade. Contudo, isso só poderá ser efetivado se antes o homem 

realizar interiormente uma concórdia entre suas potências e faculdades: ressalta-se assim o 

papel da integralidade antropológica. A pax philosophica é também uma concórdia da 

multiplicidade de elementos formadores da dignidade humana. Por mais espiritual e 

abstrato que possa ser a aspiração de uma pax definitiva, que conduz ao divino, a 

sensibilidade, a fantasia, os afetos e paixões devem formam uma unidade com as outras 

disposições antropológicas. Dessa maneira, o tema da pax vincula-se àqueles elementos 

retóricos-poéticos, tais como o pathos, formadores do caráter estético. Paz é sinônimo de 

unidade, portanto, o homem dilacerado interiormente não é capaz de almejar a concórdia. 

                                                        
292 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 31. 
293 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Disputationes adversus astrologiam divinatricem, p. 37. 
294  DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 69. 
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Nesse sentido, ao apelar à filosofia moral, Pico della Mirandola considera que a paz se 

manifesta na esfera humana e não naquela natural. Por isso, se afirma que essa paz 

pressupõe a relação entre saberes e disciplinas. Se o conhecimento das coisas naturais é o 

primeiro degrau do saber filosófico, a pax não deve ser buscada em tal esfera, já a 

concórdia implica certo avançar no domínio do saber que ultrapassa o conhecimento da 

natureza. 
Mas acalma-los-á de modo a recordamos que a 
natureza, como disse Heraclito, é gerada pela 
guerra e, por isso, chamada por Homero luta. 
Nesta, no entanto, não poderemos encontrar 
uma verdadeira calma e paz estável, dom e 
privilégio da sua senhora, isto é, a santíssima 
teologia295. 
 

 A pax almejada pela filosofia mirandolana não se defaz de sua principal fonte de 

inspiração, a saber, os textos sacros. Abandonado aos seus limites naturais, o homem não 

pode, com efeito, obter sossego. Em sua relação com a natureza, ele só encontra fadiga e 

exaustão, disputa e luta pela sobrevivência. Até que se estabeleça como naturae ministrum, 

o homem realiza uma inevitável batalha com o mundo natural, pois a verdadeira paz não se 

origina na natureza, mas esta é o campo da infindável disputa entre os contrários. Tal 

contrariedade é princípio que não lhe pode ser arrancado, visto que é o elemento mesmo 

que lhe dá vida e movimento. É pela constante disputa entre os contrários que a natureza 

gera, ou seja, une para depois separar, gera para fazer morrer. Trata-se de uma batalha sem 

fim entre concórdia e discórdia, união e separação, vida e morte: disso se nutre a natureza. 

Segundo Pico, esse aspecto da natureza é reconhecido desde as primeiras formas de 

sabedoria: daí ele se reportar ao pensamento de Heráclito e aos poemas de Homero. Trata-

se da união e separação, guerra e paz, representados pelo ódio e pelo amor. Se a pax não 

pode ser encontrada no mundo natural, o que a natureza pode assinalar para a busca da 

concórdia? A natureza como criação indica ao homem, a sua origem divina. A pax deve ser 

procurada, portanto, não nos limites naturais, mas em algo que lhe é superior, ou seja, na 

origem e princípio de tudo aquilo que se apresenta ao homem. Dessa maneira, ao final da 

passagem supracitada, Pico faz referência à Teologia. 

 Indica-se, assim que a plena consumação da pax não deve estar apenas 

fundamentada na retidão dos recursos humanos. Se Pico della Mirandola exprime que é 

dever do douto buscar o estabelecimento da paz, quer na esfera do saber quer na vida civil, 

                                                        
295 Ibidem, p. 71. 
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também não deixa de considerar que isso não implica o reconhecimento de que a 

verdadeira paz é união completa e estável entre o homem e Deus. 
Chamados de um modo tão persuasivo, 
convidados com tanta benignidade, voando para 
o abraço da beatíssima mãe, com pés alados 
como terrenos Mercúrios, gozaremos a paz 
desejada, a santíssima paz, a inidissolúvel 
união, a amizade concorde pelas qual todas as 
almas não só se acordam numa única mente que 
está acima de cada mente, mas também de uma 
maneira inefável se fundem num só. Esta é 
amizade que os Pitagóricos dizem ser o fim de 
toda a filosofia, esta é a paz que Deus põe em 
acto nos céus (…)296. 

  
A plena consumação da paz e da concórdia é a união definitiva entre homem e 

divino. Trata-se de uma amicitia entre os homens, que se alicerça no estabelecimento de 

princípios comuns. Com base nesse primeiro reconhecimento do que é comum, ou seja, 

união entre semelhantes, realiza-se a plena unidade entre humano e divino, pois da união 

entre iguais se alcança a unidade entre diferentes. Nas Conclusiones, Pico afirma que 

amizade não é apenas uma comum união, é uma virtude297, mas virtude que tem como 

elemento mais expressivo a unidade. Da união entre aqueles que aparentemente são 

diferentes, mas iguais no ardente desejo de compreender a verdade, chega-se à união entre 

os distintos, isto é, conhecimento daquilo que é a suma unidade. Posto que é simples, não 

passível de nenhuma divisão, verdadeira paz, nessa origem e fim todos os aspectos 

contraditórios coincidem298. Fazendo uso de metáforas e imagens que se associam a certa 

via ascedente, Pico della Mirandola explicita que o homem ao não ocupar um lugar fixo no 

cosmos, ou seja, não possuindo uma essência definida, molda-se de acordo com a sua 

vontade, e é capaz de alcançar os mais altos níveis: desde a compreensão do mundo 

natural, passando pelo conhecimento de si mesmo até a compreensão da origem de todas as 

coisas. Como um ser alado, que pela força de suas capacidades inventivas e criadoras 

dirige-se ao cume do saber, o homem alcança a comsumação do peregrinar: tal lhe 

proporciona a verdadeira paz. Essa é repouso do desejar conhecer, fim de todas as divisões, 

término de todas as buscas. 

Se o conhecimento não se esgota em si mesmo, mas visa uma perfeição do homem, 

quer no saber quer na vida prática, reafirma-se, assim que a paz buscada por Pico 

                                                        
296 Ibidem. 
297 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 19: “10. A amizade é uma 
virtude”. 
298 Cf. Ibidem, p. 81. 
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ultrapassa o fim das disputas filosóficas. A paz só será plenamente alcançada quando 

forem eleminadas todas as impurezas da alma. Em seu caminho para o divino, o homem 

deve considerar que, para alcançar a unidade com o princípio de todas as coisas, deve se 

desfazer de suas imperfeições. Enquanto dilacerado pelas divisões e guerras, dificilmente 

poderá ascender à paz possibilitada pelo cessar de toda divisão. O homem, em sua 

dignidade, deve buscar a unidade em todas as esferas. A Filosofia apresentada sob a 

imagem de uma saber belo e diversificado, deve adornar a alma humana. 
Esta paz desejemo-la aos amigos, desejemo-la 
ao nosso tempo, invoquemo-la em cada casa em 
que entremos, invoquemo-la para a nossa alma 
para que ela se torne morada de Deus, para que, 
rejeitadas as impurezas com a moral e a 
dialéctica, se adorne da mais vasta filosofia 
como se fosse um ornamento real (…)299. 
 

 A Filosofia como saber dotado de caráter prático, deve preparar o caminho à 

verdadeira paz, ou seja, àquela que não é ofertada pelo mundo, mas é dom divino. Uma vez 

estabelecida a pax philosophica, pode-se iniciar a via que conduz à plena concórdia. Tal 

aspecto expressa a relação entre Filosofia e Teologia. Nessa relação entre saberes distintos, 

mas possuidores em comum de certa relação com a verdade, observa-se que o 

procedimento mirandolano, de certa maneira, já supõe a unidade almejada. Diferentes em 

seus procedimentos e em seus respectivos modos de expressividade, a sabedoria filosófica 

e a sabedoria divina tornam-se passíveis de uma interpretação concordante, na qual 

determinados elementos são compreendidos de forma simbólica.  
E porque a ordem mediana é, para a inferior, 
intérprete dos preceitos da ordem superior, que 
as palavras do teólogo Job sejam para nós 
ilustradas pelo filósofo Empédocles. Este, como 
atestam os seus poemas, simboliza com ódio e 
com amor, isto é, com a guerra e com a paz, as 
duas naturezas da nossa alma, a partir das quais 
somos levados ao céu ou precipitados nos 
infernos300. 

 
Conforme exprime o trecho citado, a pax proposta por Pico della Mirandola, em sua 

Oratio, apesar de ter como principal inspiração o texto sacro, não deixa de considerar a 

presença desse tema entre os pensadores clássicos e os teólogos antigos. Se o fim almejado 

é a paz, alcançada pelo conhecimento e pela retidão das ações, a guerra como disputa 

representa o ódio: não se trata, porém, de um sentimento compreendido como plena 

                                                        
299 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 71. 
300 Ibidem, p. 69. 
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negatividade. O ódio pode apresentar-se como um primeiro impulso, como força que move 

o homem de seu estado de letargia, ou seja, inquietude possibilatadora da mundaça, 

sentimento que nasce do encontro com o diferente. O que poderia impulsionar o homem 

para as coisas mais elevadas, se ele repousasse desde sempre em uma tranquila 

passividade? Tal poderia ser identificado com a paz se ela for compreendida apenas como 

repouso, paralização das potências humanas, inércia do conhecimento: daí se propor uma 

disputa para o estabelecimento da pax philosophica. Pico não busca uma defesa das 

guerras e das disputas visserais, mas reconhece o papel do embate no recohecimento das 

diferenças301. O ódio pode nascer do encontro com o diferente, com aquilo que 

aparentemente nega as arfirmações mais comuns e as verdades estabelecidas, no entanto, 

concomitante ao aparecimento impulsivo do ódio, que simboliza o diferente, encontra-se 

outra força, ou seja, o amor. Este simboliza uma potência que move o homem à unidade.  

Com base nesse sentimento, na primeira parte das Conclusiones, Pico della 

Mirandola faz certa alusão ao caráter simbólico do conhecimento. Daí na sua reflexão 

sobre a matemática, ele empreende uma justificativa metafísica dos números. Em seu 

significado mais original, as cifras numéricas não são consideradas elementos puramente 

racionais do conhecimento, pois os números se reportam a determinados elementos 

metafísicos que lhe dão sentido. Em meio a tal explicitação encontra-se uma apresentação 

simbólica da pax e nessa apresentação a paz está relacionada à proporção, à harmonia e à 

justiça. Pico della Mirandola explicita respectivamente nas proposições de número 6, 13 e 

14: “A tríplice proporção (aritimética, geométrica e harmônica) são indicadas pelas três 

filhas de Themis que resultam símbolos do juízo, da justiça e da paz”.302 Se para a 

apresentação dos seus ideais de paz e concórdia, Pico faz uso de imagens remetendo a certa 

expressividade dos símbolos, como se pode compreender tal simbolismo na Oratio e nas 

Conclusiones? 

2.4 Simbolismo místico nas Conclusiones e na Oratio 
 
 Na mesma carta, enviada a Benivieni, Pico della Mirandola também considera, 

além do tema da pax, certo caráter místico e simbólico de suas Conclusiones303. Ao 

explicitar ao seu amigo poeta que o último encontro entre os dois havia fortelecido o 

projeto das propositiones, Pico sustenta que o número das sententiae poderia ter sido 
                                                        
301 Ibidem, pp. 85- 87. 
302 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 53. 
303 Cf. Carta de Giovanni Pico della Mirandola a Girolamo Benivieni (12 novembre 1486). In: 
FUMAGALLI, Mariateresa. Pico della Mirandola, p. 110. 
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superior a novecentos304. Caso tivesse continuado a formulação das teses rapidamente teria 

superado a milésima, mas preferiu limitar o número das propositiones em 900305, por ser 

tal número dotado de um significado místico. Segundo o autor, o número das Conclusiones 

simboliza a alma que retorna a si mesma após ter desfrutado da inspiradora presença das 

Musas306. Ao lado do grande esforço intelectual necessário à construção das teses, Pico não 

deixa de afirmar que seu projeto filosófico recebeu impulso criador da mesma fonte 

inspiradora dos poetas. Aqui as capacidades intelectuais dos filósofos unem-se às 

capacidades criadoras dos poetas, as instâncias intelectuais se encontram com aquelas 

estético-poéticas. Tal via de retorno que o número escolhido por Pico della Mirandola 

simboliza, também assinala o movimento realizado pelo espírito de todo aquele que 

percorre a via indicada pelas Conclusiones, do início ao fim das teses. Nota-se que para o 

pensador não bastava os dotes intelectuais, o aprimoramento da razão, o conhecimento de 

todos os filósofos, pois era preciso também uma inspiração que motivesse o ânimo e o 

despertasse para a construção de algo novo e sublime. Por conseguinte, uma robusta 

inventividade, potência compartilhada por oradores, poetas e filósofos. Desse modo unem-

se para a elaboração das Conclusiones, unem-se capacidades lógicas e inventivas, ou seja, 

criação e justificação racional. O elemento estético (poiesis) contribui, portanto, para a 

invenção filosófica, o ingenium não é apenas uma faculdade poética, pois grandes 

pensadores como Platão e Aristóteles também foram homens engenhosos. 

Tais afirmações do autor, sobre a elaboração das Conclusiones, indicam que o 

número de sentenças, considerado excessivo pelos críticos de seu projeto, não se impunha 

apenas por uma questão de limitação numérica: importava também a força do caráter 

simbólico. Sobre a questão de inteligibilidade numérica, Pico sustenta que os números não 

podem ser compreensíveis por si mesmos. Os números remetem para um conhecimento 

que lhes é superior, ou seja, a Metafísica. Dessa maneira, eles são figuras dotadas de 

caráter simbólico, uma vez que apresentam princípios metafísicos em formato não 

metafísico307. Daí Pico afirmar que os números são “imagens de realidades superiores”308, 

                                                        
304 Ibidem. 
305 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 115 e 117. 
306 Cf. Carta de Giovanni Pico della Mirandola a Girolamo Benivieni (12 novembre 1486). In: 
FUMAGALLI, Mariateresa. Pico della Mirandola, p. 110. 
307 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 25: “32. O Uno metafísico é o 
fundamento do uno aritmético”. 
308 Ibidem, p. 107. 
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pois: “todo número plano equilátero simboliza a alma, todo número linear simboliza os 

deuses”309.  

Os números perdem, assim seu caráter quantitativo para se tornarem elemento 

simbólico: cifras que em si mesmas não possuem justificação racional, já que apenas na 

relação com entes metafísicos encontram significado. Nenhum projeto filosófico que 

considere a Matemática como uma ciência suprema, ou mais elevada que a Filosofia, pode 

se justificar. Fundamentado no caráter secundário do saber matemático, em relação aquele 

metafísico, Pico defende que “as matemáticas não são ciências verdadeiras”310. Tal 

afirmação não pretende sustentar que a matemática lide com falsos objetos, mas pretende 

defender que o conhecimento numérico não pode ser verdadeiro: no sentido de que está 

impossibilitado de abarcar, por meio dos números, a complexidade constitutiva do mais 

elevado grau de conhecimento. Dessa forma, a matemática, considerada sob o prisma dos 

vínculos entre saberes e disciplinas, é uma via intermediária311. Ademais, se ela for 

considerada de acordo com o caráter prático do saber, deve-se ter claro que: “se a 

felicidade reside na perfeição especulativa, as matemáticas não conferem a felicidade”.312 

Por conseguinte, as matemáticas não possuem os vínculos que unem aspectos práticos e 

especulativos, pois tais vínculos somente a Filosofia os possui. Por isso, A Filosofia é 

considerada uma forma mais elevada de conhecimento.  

Afastando-se de uma visão próxima da ciência moderna, onde a matemática se 

apresenta como melhor via para o conhecimento das coisas naturais, Pico della Mirandola 

defende um fundamento metafísico para a filosofia da natureza. Dessa maneira, seria 

descabida a afirmativa de que a natureza é um livro escrito em cifras matemáticas. 

Segundo Pico, os “modernos” ao prescrutarem as coisas naturais com os procedimentos 

matemáticos, acabam destruindo os fundamentos ontológicas da filosofia natural313. 

Prevalece, assim uma compreensão mais próxima dos aspectos mágicos, simbólicos e 

místicos, constitutivos do projeto mirandolano, e não uma interpretação reconhecedora na 

filosofia de Pico della Mirandola de um prenúncio da ciência moderna. Para o autor das 

Conclusiones, a magia é a parte prática da ciência da natureza sendo também o aspecto 

mais nobre de tal ciência314. Trata-se de uma Ars que dignifica as melhores potencialidades 

do homem, pois o torna capaz de realizar a ligação, as bodas (maritare) entre os mais 
                                                        
309 Ibidem, p. 53. 
310 Ibidem, p. 107. 
311 Ibidem, p. 107: “3. As ciências matemáticas não são buscadas por si, mas como via para outras ciências”. 
312 Ibidem. 
313 Ibidem. 
314 Cf. Ibidem, pp. 117-119. 
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diversos elementos formadores da grande cadeia do ser. Na filosofia mirandolana a magia 

é capaz de realizar a união entre céu e terra, e sob tal aspecto a imagem da dignidade do 

homem vem apresentada na figura do mago.  

Todavia, cumpre explicitar que tal imagem do homem como mago não é 

justificável apenas pelos aspectos mágicos de uma ciência da natureza. A magia não é 

compreendida por Pico della Mirandola como saber isolado de outras formas de 

conhecimento. À magia natural, ele acrescenta o conhecimento simbólico místico da 

qabbalah. É preciso, portanto, unir, com fortes vínculos, magia e qabbalah. A qabbalah 

possibilita, quer um conhecimento obtido por meio de combinação numérica, quer uma 

articulação entre as letras e os números: aspectos gráficos e mágicos. Unem-se, portanto, 

palavra falada e palavra escrita como suportes do poder criador da linguagem, exercitação 

das faculdades “estéticas” como atividade das faculdades pré-reflexivas, posto que a união 

entre magia e cabala implica em invenção de novas formas de conhecimento. Em tal 

aspecto, a palavra não é apenas meio de comunicação, mas a personificação da própria 

sabedoria criadora: sabedoria que molda todas as coisas dotando-as de vida. Desse modo, 

no encontro entre cabala e magia, entre linguagem simbólica e conhecimento místico, 

saberes sagrados e profanos articulam-se vínculos recíprocos. Contudo, não se trata apenas 

de um mero interesse por práticas ocultistas, ou uma superficial curiosidade por tudo 

aquilo que é misterioso, pois conforme afirma Garin315, o interesse de algums autores 

renascentistas por religiões consideradas sob o véu de enigmáticos mistérios era quase um 

consenso entre os eruditos. Tratava-se de uma espécie de moda dos doutos que visava 

explicitar tudo aquilo que fosse antigo e misterioso. No entanto, o interesse pelo 

enigmático na filosofia de Pico della Mirandola remete aos aspectos que ultrapassam a 

mera curiosidade pelo excêntrico. 

 Uma filosofia que busca convergir uma multiplicidade de tradições não pode 

desconsiderar nenhuma forma de sapientia. Se as Conclusiones abarcam conhecimentos 

herméticos e cabalísticos, fazia-se necessário então assinalar o conteúdo desses saberes. 

Segundo demonstra o procedimento mirandolano, quanto mais antiga é a forma de 

sabedoria considerada, mais ela apresenta uma linguagem enigmática, mística e simbólica, 

e maiores são os velamentos poéticos, ou seja, formas de sapientia que requerem uma 

expressividade figurativa, uma linguagem que faz apelo à sensibilidade, à imaginação, à 

fantasia. Por conseguinte, uma linguagem que requer uma construção estética, visto que 

                                                        
315 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento. Roma-Bari: Editori Laterza, 2010.  
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requer o uso das faculdades pré-reflexivas: imaginação e fantasia. Em tais priscas 

sabedorias, a verdade se apresenta sob o véu do simbólico, afastando-se, assim dos 

axiomas lógicos. Apesar de todo aspecto racionalista que as 900 teses possam expressar, 

identifica-se na filosofia de Pico della Mirandola um forte apelo ao simbolismo místico, ou 

seja, certa aceitação do mistério que está diretamente relacionada aos limites do 

conhecimento humano. Nesse sentido, ele se afasta da tradição escolástica e vincula-se 

diretamente às tradições de conhecimento nas quais impera uma compreensão mística. Daí 

certa negação dos afirmativos construtos lógicos para admitir uma via apofática, pois 

considera os limites dos recursos humanos para a apreensão do verdadeiro.  

Na filosofia de Pico de Mirandola coabitam tradições distintas, pois ao lado do 

apelo especulativo da tradição escolástica se faz sentir a autoridade do corpus 

Dionysiacum, das revelações herméticas, dos hinos de Orfeu, das palavras do sábio 

Zoroastro. São tradições que ao apelarem para os símbolos, as analogias e figuras criadas 

pela imaginação afirmam o caráter enigmático da verdade, ou seja, unidade entre sýmbolon 

e mystikós. Trata-se de uma sapientia que ao mesmo tempo em que exige compreensão, 

expõe os limites daquilo que não pode ser completamente abarcado pelas elaborações do 

intelecto. Daí ao mesmo tempo em que as figuras e símbolos vinculam-se, por um lado, aos 

aspectos estéticos, formando certa imagem do verdadeiro, e, por outro, não deixam de 

assinalar o caráter enigmático, pois o verdadeiro que se mostra nos símbolos é algo que 

não se deixa ver completamente. Esse caráter de não submissão completa do objeto último 

do conhecimento à linguagem racional é o mesmo elemento que justifica o uso de uma 

linguagem simbólica. Trata-se do reconhecimento da via mística para aquisição de uma 

sabedoria divina por meio de imagens fantásticas: algo que Pico della Mirandola identifica, 

por exemplo, na qabbalah e na tradição neoplatônica.  

Tais elementos assinalam que a via especulativa não é suficiente, pois encontra um 

esgotamento na medida em que não se podem submeter ao rigor e à clareza, das sentenças 

axiomáticas, todos os aspectos sob os quais se manifesta o verdadeiro. A presença do 

simbolismo místico na filosofia mirandolana exprime que o conhecimento tem como base 

o sensível para alcançar o divino. Tal alcance, contudo, não se desfaz do potencial da 

imaginação e da fantasia, pois são essas faculdades criadoras de símbolos. Daí no âmbito 

das Conclusiones, formuladas de acordo com os parâmentros escolásticos, encontrar-se o 

simbolismo místico. Este simbolismo expressa, uma vez mais, que o projeto mirandolano 

não era uma simples reatualização da disputatio escolástica. Segundo Pico, o 

conhecimento por meio dos símbolos, dos véus enigmáticos é algo inerente ao homem, 
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mas a utilização dos símbolos místicos não se limita a um uso puramente estético, pois 

aquilo que visa não é apenas a produção de deleite ou prazer.  

O homem corrompido pelo pecado original, segundo Pico, resultou não somente em 

desvio moral, mas também em limitação do conhecimento. Expulso de sua primeira 

morada paradisíaca, o homem distancia-se do conhecimento das coisas mais sublimes e 

afasta-se de Deus por sua má escolha. Esse afastamento da sabedoria originária ocasionou 

a perda de um conhecimento mais claro de Deus e do mundo. Por causa da ausência de 

uma visão (visio) face a face, o homem passa a uma visão encoberta pelo véu dos enigmas, 

pela linguagem metáforica, pelas analogias místicas. É preciso, portanto, prescrutar o que 

se esconde no véu do enigma, ou seja, cumpre realizar certa revelação do mistério. Tal 

revelação não pode, porém, ser completamente realizada. Por isso Pico escreve: 
E se é lícito trazer a público alguma coisa dos 
mais secretos mistérios, ainda que só sob o véu 
do enigma, dado que a nossa imprevista queda 
do céu condenou à vertigem a cabeça do 
homem (…)316. 

  
A capacidade intelectual apela às disposições estéticas, pois são essas disposições 

que criam imagens simbólicas, ao passo que o intelecto instrui por meio de conceitos e 

categorias desfazendo as imagens fantásticas e reduzindo as capacidades estéticas. 

Contudo, ao velar e desvelar simultaneamente, os símbolos também instruem. Ademais, a 

explicitação do enigma requer também uma linguagem simbólica e o simbolismo místico 

não pode ser desfeito completamente. Sempre permanecerá, com efeito, algo escondido 

que incita o homem ao desvelamento, isto é, à busca pelo estabelecimento de novos 

princípios. A relação entre mistério e revelação proporciona, portanto, uma incessante 

busca pelo conhecimento, pois o homem sempre procurará desvendar o mistério. No 

entanto, a explicitação da origem do mistério, que é uma tentativa de revelação plena da 

verdade, jamais será alcançada completamente, pois o princípio de todas as coisas sempre 

será mistério, isto é, realidade que ultrapassa qualquer sistema racional. Daí o projeto 

mirandolano fazer apelo a outras instâncias antropológicas que não apenas àquelas 

intelectuais, pois uma aproximação com o divino não se realiza apenas pela via do 

conhecimento visto que o homem não se limita à sua prórpia razão. O homem é também 

vontade, desejo, pathos, eros, ingengo: ser divinamente dotado de capacidade inventiva, 

ser de poíesis. 

                                                        
316 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 81. 
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Em sua aproximação com os autores vinculados à tradição mística, Pico della 

Mirandola sustenta que a Teologia não é apenas uma prática, ou somente uma especulação. 

Em verdade, tal esfera apresenta-se como algo afetivo317, por se tratar de uma sapientia 

que se eleva sobre outras esferas de conhecimento, ultrapassando as capacidades 

intelectuais e volitivas. Dessa maneira, destaca-se que em meio aos aspectos 

racionalizantes das propositiones, o pathos não perde seu espaço na compreensão da 

integralidade antropológica. O alcance do princípio uno, último grau do conhecimento, 

exige uma harmonia de todas as esferas antropológicas. Por conseguinte, uma via mística e 

afetiva requer um procedimento apofático que, visando o conhecimento divino, pressupõe 

também que uma compreensão completa é impossível. Daí ao caminhar-se por vias 

negativas, afirmando aquilo que o princípio supremo não é, Pico declara: “Deus não 

entende nem os males, nem as privações”.318 Dessa forma, pretende-se explicitar que o 

correto entendimento do princípio absoluto requer uma forma de conhecimento no qual os 

processos intelectuais do homem são extremamente distinguíveis daqueles realizados por 

Deus. Enquanto ao homem é preciso percorrer a via que o leva à compreensão dos mais 

diferentes objetos, Deus, como origem imamente de todas as coisas, não necessita realizar 

o movimento de aquisição de saber. Como princípio e fim, Ele permanece no repouso de 

sua perfeição, pois o conhecer pressupõe uma carência que não lhe é atribuível. Ao se 

ressaltar tal aspecto, o da limitação humana para um conhecimento claro e completo do 

divino, abre-se a via para outro modo de conhecimento, a saber, justamente aquele que se 

manifesta na forma de simbolismo místico. No universo de suas Conclusiones, que com 

frequência é identificada como reatualização da filosofia escolástica no âmbito da 

Renascença, Pico della Mirandola defende um conhecimento simbólico-místico. 
A infinitude de Deus pode ser mais provada por 
meio daquilo que excede o ser intelectual, 
mediante a via da teologia mística. Qualquer 
outra via é ineficaz para tal demonstração319. 
 

  As vias prescrutadas pela especulação encontram um obstáculo que impõem limites 

ao intelecto. Sobre determinados atributos da divindade ainda que sejam categorias da 

razão, como por exemplo, a inifinitude, somente tem justificativa satisfatória pela via 

mística. Em outras palavras, tal via é a única que torna possível certa inteligibilidade do 

mistério. Se não é possível uma explicitação total deste, pode-se ainda obter certa 
                                                        
317 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 19: “2. A teologia não é prática, 
nem é especulativa: é afetiva”. 
318 Ibidem, p. 35. 
319 Ibidem, p. 83. 
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compreensão que não pertence ao âmbito da especulação. Daí Pico della Mirandola 

condenar qualquer forma de conhecimento sobre Deus que proceda por uma via 

matemática320. Uma aproximação entre a mente humana e a sua origem divina requer uma 

via bem mais afetiva, calorosa e vivificante do que a fria e solitária exercitação intelectual 

das calculationes. Isso justifica o uso dos enigmas, pois o simbólico e o místico mobilizam 

as instâncias imagéticas, o pathos, a aisthesis, a imaginação e a fantasia. Desse modo, 

estético e místico se encontram.  

Ademais, segundo Pico della Mirandola, no homem o modo de conhecer, no qual a 

razão está vinculada à fantasia é algo natural321. A fantasia apresenta-se como instância 

criadora de imagens que possibilita o conhecimento, quer dos objetos naturais quer 

daqueles metafísicos. Daí a imaginação e a fantasia estarem presentes tanto no 

conhecimento intelectual, quanto naquele simbólico-místico322. Cumpre não se 

desconsiderar nenhuma das esferas antropológicas constituídoras da multiplicidade de vias 

que conduzem à convergência de tradições. Disso resulta a importância do simbolismo 

místico, pois esse simbolismo exige as capacidades humanas em sua completude. A 

demonstração filosófica do mistério integra as capacidades intelectuais, afetivas, 

imagéticas e criadoras. Tal procedimento integral é exigido à compreensão de uma prisca 

sapientia, a fim de uma interpretação daquelas primeiras formas de sabedoria. Essas 

sabedorias, Pico as identifica nos conteúdos expressos por símbolos. Desse modo, ele faz 

convergir a filosofia platônica com a reflexão dos autores pré-socráticos: 
Com o símbolo das esferas inteligíveis, contido 
por Vênus, Empédocles não compreende outra 
coisa, senão o mundo arquétipo contido na 
ordem da primeira providência, que reside em 
si mesma323. 

  
No entender de Pico della Mirandola, se desvelados todos os antigos mistérios, se 

prescrutados todos os enigmas, pode-se, com efeito, encontrar um elemento comum entre 

as antiquíssimas tradições e os novos saberes. Se tais antigas tradições fazem uso de uma 

linguagem simbólica não se trata de um aspecto meramente ocasional. A linguagem 

simbólica não é apenas o modo de expressão de uma época, ou de determinada cultura, 

                                                        
320 Ibidem, p. 109: “6. Nada é mais destrutivo para um teólogo, do que uma frequente e assídua exercitação 
nas matemáticas de Euclides”. 
321 Cf. Ibidem, p. 115. 
322 Sobre o tema da imaginação no Renascimento, ver aqui: KLEIN, Robert. A Forma e o Inteligível: escritos 
sobre o Renascimento e arte moderna. Artigos e Ensaios reunidos e apresentados por André Chastel. Trad. br. 
Cely Arena. São Paulo: Edusp, 1998. Em particular, o ensaio: “A imaginação como roupagem da alma em 
Marsílio Ficino e Giordano Bruno”. 
323 Ibidem, p. 95. 
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pois tradições como a qabbalah e o hermetismo expressam-se de maneira misteriosa para 

assinalarem que o verdadeiro não pode ser plenamente explicitado. Por isso, o autor 

identifica em tais saberes a expressão dos limites do conhecimento humano. Como sujeito 

limitado para a sabedoria absoluta, mas ao mesmo tempo dotado de um ardente desejo de 

conhecer e de uma grande capacidade inventiva, o homem não deixa de aspirar à verdade, 

posto que tal ato possibilita-lhe o reconhecimento de sua dignidade. O senso de humanitas 

se aprimora na medida em que avança o conhecimento das humanae literae. No encontro 

entre incassável desejo de conhecimento e limitada capacidade de compreensão, o homem 

apresenta-se como ser no qual seu livre arbítrio, suas capacidades criadoras socorrem suas 

limitações intelectivas. Se não se pode obter uma clara visão inteligível do objeto último 

do conhecimento, as capacidades imagéticas assinalam para algo que se aproxima do 

verdadeiro, mas ao mesmo tempo se distancia de tal veracidade, pois o princípio originário 

não possui figura ou forma determinada. Daí, como algo que não pode ser completamente 

apreendido, tanto pelas construções da razão quanto pelas figuras criadas pelas faculdades 

sensíveis, o verdadeiro se manifesta sob uma variedade de formas. Por conseguinte, a 

verdade una se oculta na multiplicidade de vias. Conforme explicitado anteriormente, Pico 

della Mirandola afirma haver um oculto fio de articulação paras as propositiones: uma 

oculta concatenatio fortemente dotada de caráter místico e simbólico, ou seja, um princípio 

que se ocultava sob as teses disputadas. 

Se para o número novecentos havia uma inspiração das musas, a necessidade de 

uma disputatio se justifica na compreensão das figuras que simbolizam a sapientia. No 

entender de Pico della Mirandola, embora hebreus e gregos se utilizassem de símbolos 

distintos, ambos compreendiam que um pensamento robusto se forma no embate. O 

aprimoramento das faculdades intelectivas e o estabelecimento do verdadeiro exigem do 

douto um “espírito de luta”. O sábio deve comporta-se como um guerreiro que vai à 

guerra, ou seja, como aquele que peleja em batalha, mesmo que seja uma batalha de 

doutos. É preciso defender o verdadeiro e atacar o falso com as armas certas. Justifica-se, 

assim a utilização dos símbolos sapiências. 
E eu sou levado a crer que isto quiseram dar a 
entender os poetas com as famosas armas de 
Palas, ou os Hebreus considerando o ferro 
símbolo dos sapientes, acerca da conveniência 
de tal género de lutas para obter a sapiência, 
assim como a necessidade delas para a 
defender324. 

                                                        
324 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p. 87. 
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  A presença dos símbolos da cultura hebraica, em tal passagem, vincula-se 

diretamente à tradição cabalista. Conforme defende Scholem, a Cabala ao fazer uso das 

analogias, das metáforas e dos símbolos o faz por uma necessidade própria do tipo de 

sabedoria da qual é expressão. Tal tradição baseada na Torá indica, com efeito, que muito 

antes dos processos da Filosofia e da teologia especulativa, Deus se comunica e se 

expressa por seus próprios meus, pois a sua revelação não exige um sistema elaborado com 

base na especulação filosófica. Por isso, tal revelação do verdadeiro está sempre marcada 

pelo símbolo325, que aparece como tipo de linguagem mais coerente à via mística, e 

aparece para depois ser negado. Como representação de algo que está para além de si, o 

símbolo deve ceder lugar ao sentido que procura ao mesmo tempo velar e apresentar. Daí 

Pico della Mirandola identificar na tradição cabalista certo medium privilegiado de 

revelação do divino.  

 A qabbalah representa não somente a tradição oral mais antiga entre as sabedorias, 

mas confirma também certa “filosofia segreta”, visto que, segundo Pico, há uma 

“secretioris philosophiae”326, ou seja, uma filosofia escondida por baixo do primeiro 

sentido do texto, do aparente significado das palavras. O trabalho de interpretação das 

priscas sabedorias exige do pensador um elaborado procedimento filosófico e filológico 

que vai do visível ao invisível, da aparência ao conteúdo, pois se faz necessário explicitar o 

sentido que não se apresenta nem à visão das coisas sensíveis, nem aos olhos do intelecto. 

O simbolismo místico se encontra não somente entre os sábios das priscas sabedorias, mas 

também entre aqueles da especulação filosófica. Ademais, tal “filosofia segreta” ensina 

que os caracteres e figuras possuem mais poder que qualquer outra qualidade material327, 

pois podem fazer visível aquilo que não possui forma ou figura. Em tal ponto se une 

magia, simbolismo místico e estética328. 

Pico sustenta que a reflexão filosófica do pensador hebreu Maimônides ao visar 

uma explicitação da natureza divina por meio da interpretação dos termos e passagens da 

Torá, também caminhou pela via dos velamentos simbólicos. Em meio à explicitação dos 

termos obscuros do texto sacro, o sentido último da obra de Maimônides se esconde para 

encontrar os segredos da Cabala. Se isso ocorre com o filósofo hebreu, procedimento 
                                                        
325 Cf. SCHOLEM, Gershom. Conceptos básicos del judaismo Dios, Creaación, Revelación, Tradición, 
Salvación. 
326 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 121.  
327 Ibidem. 
328 Cf. YATES, Frances. Ensayos reunidos, III. Ideas e Ideal del Rinascimiento el el norte de Europa, p. 347: 
“O mago renascentista está em estremo contato com a expressão artística. O talismã nessa época se aproxima 
da pintura e da escultura, o encantamento está aliado à poesia e à música”. 
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semelhante encontra-se no pensamento de Aristóteles. Daí Pico della Mirandolla afirmar 

que: 
Como Aristóteles dissimulou, sob a superfície 
da especulação filosófica, aquela mais divina 
filosofia que, os filósofos antigos haviam 
velado com os mitos e as fábulas (…), obscura 
com a concisão das suas palavras; assim, Rabbi 
Moisés egípcio, no livro que os latinos 
intitularam Guia dos Indiferentes, através da 
aparência superficial das palavras dá a impresão 
de caminhar com os filósofos. No entanto, os 
intentos ocultos do seu sentir profundo abraçam 
os mistérios da Cabala329. 

 
Se aos aspectos simbólicos se junta à busca de um sentido que está para além das 

palavras, o elemento filológico encontra lugar nesse procedimento. Mesmo porque os 

nomes não encerrem em si mesmos o sentido último a ser buscado, deve-se prescrutar o 

que as palavras buscam significar. Trata-se, portanto, de uma correta interpretação dos 

termos, pois não apenas as figuras são dotadas de um aspecto oculto e místico, mas 

também a linguagem pode esconder sob a “rude casca das palavras” uma sabedoria muito 

antiga. Dessa forma, ao lado da explicitação da inteligibilidade dos mitos, importa 

justificar os nomes com os quais se designam os Deuses antigos. Tal justificativa 

fundamenta a seguinte consideração de Pico della Mirandola: 
Os sagrados de nome de Apolo, se alguém 
perscutar a fundo o significado e os mistérios 
encobertos, demostram suficientemente ser 
aquele Deus não menos filósofo do que vate330. 
 

 Entretanto, mesmo que Pico afirme conhecer os mistérios ocultos do sagrado 

Apolo, onde se demonstra com tal nome uma antiga sabedoria filosófica, ele não explicita 

por completo tal mistério. O projeto que visa convergir uma multiplicidade de tradições 

aceita o misterioso como aspecto inerente ao saber humano. Um conhecimento do oculto 

não significa uma explicitação imediata e completa: algo deve ser manifesto, enquanto 

outros elementos exigem um velamento. Trata-se, portanto, segundo Pico della Mirandola, 

de certa prudência no campo da erudição, pois se certos conhecimentos pudessem ser do 

alcançe de todos, os antigos sapientes não os teriam escondido dos olhos do vulgo. Nesse 

sentido, o simbolismo místico é uma forma proposital de ocultação daquilo que deve ser 

revelado a poucos, pois nem todos estão aptos para receber os mais sublimes mistérios. 

                                                        
329 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 139.  
330 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobe a Dignidade do Homem, p. 77. 
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Configura-se, assim, uma sabedoria que exige certa purificação e iniciação.  Neste 

caso, aquelas antigas tradições apresentam-se como sabedorias recônditas. A explicitação 

de certos símbolos exige um douto inciado nos segredos de tais tradições: daí o autor 

defender certo aspecto purificador da Filosofia. Como sabedoria de uma vida reta, ela 

prepara o sábio para o conhecimento daquilo que está reservado aos comensais do 

banquete celeste. A Filosofia apresenta-se sob a imagem do banquete, pois a sabedoria é 

alimento para o espírito. Desse modo, considerando o procedimento de Pico, pode-se 

afirmar que enquanto no Medievo visava-se com uma explicitação das alegorias e dos 

símbolos um desvelamento, os renascentistas querem compreender o mistério sem, 

contudo, deixar de manter o segredo331.  

 Tal aspecto pode ser identificado no uso que Pico della Mirandola faz de certa 

imagem bíblica. Ele se reporta ao sonho de Jacó para simbolizar a acensão do homem aos 

conhecimentos divinos. Em tal sonho apresenta-se a imagem de uma escada que liga o céu 

à terra332. Nessa escada, na qual se unem homem e Deus, Pico indica certo aspecto 

instrutivo do símbolo, pois, segundo ele:  
Mas ensinar-nos-á mediante um símbolo (tudo 
assim se lhe apresentava) que existem escadas 
que sobem do fundo da terra até ao cume dos 
céus, distintas numa longa série de degraus, no 
alto dos quais está sentado o Senhor (…)333. 
 

Se essa imagem da escada ensina que céu e terra estão unidos, como se pode 

efetivar tal união? Em resposta a tal indagação, Pico della Mirandola recorre uma vez mais 

à figura dos anjos. As ordens angélicas apresentam o homem transfigurado pelo poder do 

conhecimento, visto que a união definitiva e completa, sustentáculo da paz, se realiza:  
Quando tivermos conseguido isto com a parte 
discursiva ou raciocinante, animados então por 
um espírito querubínico filosofando ao longo 
dos degraus da escada, isto é, da natureza, e 
tudo perscrutando do centro e para o centro, ora 
desceremos dilacerando com força titânica o 
um nos muitos, como Osíris, ora, recolhendo 
com força apolínea os muitos no um, (…)334. 
 

                                                        
331 Cf. ECO, Umberto. Arte e Beleza na Estética Medieval, p. 297: “O simbolismo do Renascimento recorre a 
hieróglifos exóticos e a línguas desconhecidas para esconder do vulgo verdades que só são compreensíveis 
ao iniciado. Pico della Mirandola dirá em sua Apologia que as esfínges egípcias nos advertem que os dogmas 
místicos devem permanecer enigmaticamente ocultos aos profanos (…)”. 
332 Sobre o uso da imagem onírica da escada de Jacó, ver aqui: DELUMEAU, Jean. O que sobrou do 
Paraíso?, p. 272. 
333 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Discurso sobre a Dignidade do Homem, p, 67. 
334 Ibidem. 
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Conforme indica o final da passagem, o autor se utiliza dos mitos antigos para 

explicitar um símbolo do texto sacro. Ao tema da escada de Jacó são acrescidas figuras dos 

gregos e dos egípcios: o procedimento de convergência de tradições que ultrapassa as 

Conclusiones e alcança a linguagem simbólica da Oratio, pois Pico della Mirandola 

recorre constantemente ao uso de símbolos em seu discurso. Aparentemente, o uso de uma 

linguagem ricamente formada de símbolos, de figuras e analogias míticas poderia ser 

apenas um recurso estético (retórico-estilístico), ou seja, técnica retórica de ornamentação 

do discurso, em que os símbolos e figuras tornam mais agradáveis e belos os elementos 

que se pretende defender. Contudo, ao lado desse uso dos símbolos na Oratio, pode-se 

identificar outro aspecto: trata-se de apresentar por meio de figuras o procedimento de uma 

Metafísica da Unidade. No entanto, os símbolos que representam o ideal de convergência, 

ao mesmo tempo em que visam apresentá-la, ocultam os elementos que fundamentam tal 

convergência. Tal aspecto diz respeito ao caráter ambíguo de todo símbolo: nesse caso 

utilizado de maneira proposital por Pico della Mirandola como forma de ocultar os novos 

elementos encontrados por seu procedimento filosófico. 

Ainda com base na passagem supracitada, pode-se afirmar que não são apenas os 

autores do texto sacro que revestem seus discursos com imagens e símbolos. Também 

aqueles autores não cristãos da Antiguidade e dos remotos tempos confirmam a via do 

simbolismo místico como tentativa mais adequada de compreensão do mistério. Se os 

autores dos textos sacros fazem uso de símbolos é porque o princípio que dá origem a 

todas as coisas é um Deus absconditos: escondido em trevas que os raios da razão não 

podem dissipar e nem mesmo a mística alcançá-lo em sua completude. Prevalace assim 

uma visio in tenebra, ou seja, visio dei em que se contemplar uma veritas nuda é quase 

impossível. Para o homem o princípio de tudo é quase sempre uma veritas fucata: verdade 

que se veste com os ornamentos do símbolismo místico e que se apresenta figurada, 

impedindo um acesso direto ao verdadeiro. Mesmo que se possa chegar àquilo que está 

oculto sob o véu das palavras, a compreensão não é absoluta.  

Uma contemplação afetiva e amorosa pode quebrar, no entanto, as barreiras 

impostas pela limitação do turvo conhecimento humano, pois se trata de uma visão 

arrebatodora da verdade primeira: mística possibilitada pela força do desejo amoroso e 

visão que contempla a revelação por meio do amor. Como impulso arrebatador, o amor faz 

o homem subir e descer aquela escada revelada a Jáco pelo véu de uma imagem onírica. O 

amor da contemplação mística engendra um movimento que vai da visão extática à ação 
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orientada pela sapiência divina, em outras palavras, da vida contemplativa àquela ativa. 

Pico della Mirandola considera que: 
Moisés amou o Deus que viu, e promulgou ao 
povo, como juiz, aquilo que antes havia visto na 
montanha como contemplador. Eis porque no 
meio o Querubim com a sua luz nos prepara 
para a chama seráfica e nos ilumina juntamente 
com o juízo dos Tronos. Este é o nó das 
primeiras mentes, a ordem sapiencial que 
preside à filosofia contemplativa: isto devemos, 
primeiro que tudo, emular, investigar e 
compreender, de modo a sermos arrebatados até 
aos fastígios do amor e descer em seguida 
instruídos e preparados para as tarefas da 
acção335. 
 

 Ao defender seu procedimento interpretativo de desvelamento dos mais ocultos 

mistérios, Pico della Mirandola afirma que certos símbolos parecem ser desprovidos de 

qualquer elemento inteligível. Quando não se consegue encontrar o sentido que está 

escondido pelo véu da figura, os mitos e as fábulas perdem seu sentido. Contudo, como 

testemunham as fontes antigas, aqueles mitos e fabulações não foram feitos ao acaso. Os 

mitos guardam uma sabedoria que, por ser muita antiga, requer um procedimento 

interpretativo de grande engenhosidade. Ademais, segundo Pico, não se deve recorrer 

sempre ao comentário de posteriores, pois cumpre interpretar os mitos de acordo com os 

elementos oferecidos pelas próprias fabulações poéticas. Em tal procedimento, deve 

prevalecer o verdadeiro, enquanto o simbólico deve ser compreendido como enigma 

sempre convidativo ao mistério.  
Mas, como era costume dos antigos teólogos, 
Orfeu revestiu os mistérios dos seus dogmas 
coma veste das fábulas e dissimulou-os com 
véus poéticos, de tal modo que quem lê os seus 
hinos pode julgar não passarem estes de 
fabulações e de divagações brincalhonas. E quis 
dizer isto para que se saiba que fadiga foi a 
minha, que dificuldade foi tirar do emaranhado 
dos enigmas, dos véus das fábulas, os sentidos 
ocultos da secreta filosofia, sem o auxílio de 
outros intérpretes, numa empresa tão grave, 
recôndita e inexplorada336. 
 

O universo poético é compreendido, portanto, como detentor de certa verdade que 

não se encontra apenas na Filosofia ou na Teologia. Como indica Pico della Mirandola em 

                                                        
335 Ibidem, pp. 63-65. 
336 Ibidem, p. 115. 
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suas reflexões sobre o simbolismo místico, é preciso ultrapassar as potências intelectivas, 

pois em tal ultrapassagem prepondera o pathos: desejo e vontade inflamados. Com tal 

concepção, o autor inicia nas Conclusiones suas considerações sobre os hinos de Orfeu. Os 

hinos órficos apresentam uma forma de sabedoria em que se encontra: o caráter estético da 

criação poética; o poder inventivo da palavra; a força sedutora dos sentidos e o amor como 

impulso que se eleva além dos limites intelectuais. Daí Pico declarar que: “O amor de 

Orfeu é descrito como sendo sem olhos, porque está para além do intelecto”337. Se tal pode 

ser dito dos hinos órficos, cumpre refletir sobre a lingugem poética e sobre a verdade que a 

poesia esconde além das faculdades filosóficas. Dessa forma, justifica-se o tema do 

terceiro capítulo: uma exposição sobre a relação entre Filosofia, Retórica e Poesia no 

domínio do pensamento mirandolano. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

 

 

                                                        
337 DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 95.  
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CAPÍTULO III 

Epístolas e Commento: acerca da relação entre Filosofia, Retórica e Poesia 
 

Após a exposição sobre os elementos que compõem o projeto mirandolano de 

multiplicidade das vias e convergência de tradições, este capítulo visa abordar tanto as 

epístolas de Pico della Mirandola quanto à obra Commento sopra una Canzone da Amore, 

finalizando com um breve excursus em uma de seus últimos escritos, a saber: o De Ente et 

Uno. Em seu Commento sobre as poesias de amor de Girolamo Benivieni, Pico della 

Mirandola estabelece, com efeito, relações entre Poesia e Filosofia, nas quais se pode 

identificar grande parte das suas reflexões estético-poéticas. O diálogo entre a Filosofia e 

outros saberes encontra espaço para reflexão em suas cartas. Daí as epístolas serem 

tematizadas nos dois primeiros tópicos. Na correspondência estabelecida com Ermolao 

Barbaro encontra-se o debate entre sapientia e eloquentia: a sabedoria filosófica depara-se 

com aquela retórica. Na primeira epístola apreciada, o debate tem como alvo a relação 

entre a verdade e seu modo de apresentação: importa mais a busca pelo verdadeiro ou a 

beleza e elegância do estilo? Já na carta a Lorenzo de Medici, tematizada no segundo 

tópico, apresenta-se a resposta para essa indagação. Em sua epístola laudatória das 

composições poéticas de Lorenzo, Pico, ao estabelecer os limites das poesias de Dante e 

Petrarca, considera uma adequação entre conteúdo verdadeiro e o seu melhor modo de 

expresão. Além de tal missiva, o diálogo entre Poesia e Filosofia é tematizado na obra 

Commento sopra una Canzone da Amore: obra discutida no terceiro tópico. Em meio aos 

doutos comentários sobre a poesia de Benivieni, o filósofo reflete sobre o amor e o belo, 

dois dos mais importantes elementos estético-poéticos de seu pensamento. Por fim, o 

quarto e último tópico aborda a presença desses elementos estéticos no De Ente et Uno. 

Nessa obra, Pico della Mirandola, ao tentar estabelecer a concórdia entre platônicos e 

aristotélicos, não deixa de considerar o eros como força impulsionadora do pathos: caráter 

estético que não aspira somente o belo, pois o amor proporciona o desejo de estabelecer a 

união definitiva com o princípio de todas as coisas. Trata-se de um elemento estético-

retórico que se vincula, quer a certo aspecto prático do saber quer às limitações do intelecto 

humano. 
 

3.1 Conciliar Sapientia e Eloquentia, Retórica e Filosofia: acerca do modo de se 
expressar dos filósofos 
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(…) – Veja como te enganas, ó Torquato. Não me 
ofende o estilo desse filósofo. Diz em poucas 
palavras o que pretende, e di-lo de maneira 
simples e intelígivel; e, se a um filósofo se lhe 
acrescenta a eloqüência, não a desprezarei, mas, 
se não a tem, tampouco lhe sentirei muita falta. 
Quantos todavia forem os homens, tantos serão os 
pareceres. O certo é que todos podemos engarnar-
nos. (Cícero, Do sumo bem e do sumo mal).  

 

Por meio do estudo da cultura clássica, os humanistas renascentistas reavivam 

certos gêneros literários que outrora haviam perdido sua importância, pois hábitos eruditos 

que não mais encontravam espaço ante a orientação filosófica que privilegiava as 

summas338. Entre tais gêneros renovados, encontra-se o epistolar. Com efeito, o estudo dos 

autores antigos, particularmente os latinos, apresenta as cartas como um meio privilegiado 

de exposição das ideias. Nesse sentido, as epístolas ultrapassam os limites do âmbito 

privado. Mais que uma agradável conversa entre amigos distantes, as cartas, ao 

demandarem um modo de argumentação conciso, afetivo e elegante possibilitam certa 

agradabilidade no trato civil. Sem desprezar os elementos retóricos constituidores da 

elaboração de um discurso, as epístolas deviam considerar o tema tratado e o interlocutor, 

como aspectos determinantes à composição do texto. O erudito que escreve cartas deve 

considerar a possibilidade de publicação das mesmas. Daí se explicar a existência de certa 

preocupação com os termos usados, ou seja, o estilo, pois o diálogo privado pode se tornar 

público.  

Contudo, os renascentistas eram sabedores de que as cartas não são tratados de 

erudição, mas um tipo de conversa entre ausentes. Uma epístola não poderia, no entanto, 

estar desprovida de certa elegância, visto que poderia possuir aspectos didáticos, bem 

como explicitações de questões filosóficas e políticas. As cartas deviam, portanto, 

apresentar uma expressividade que estava a meio caminho entre o estilo extremamente 

rebuscado e o totalmente simplório. Desse modo, as missivas são cultivadas, elaboradas 

em muitos dos casos para serem editadas. Tal acontece, por exemplo, com o epistolário de 

Petrarca e Ficino. Desse modo, compreendia-se que o fio articulador das obras dos autores 

poderia ser explicitado em suas cartas.  

Ademais, as cartas seriam como que testemunhas do desenvolvimento da formação 

dos seus autores. Tal importância do epistolário pode ser identificada desde Petrarca339 até 

                                                        
338 Sobre a valorização medieval das sumas, ver: ECO, Umberto. Arte e Beleza na Estética Medieval. 
339 Sobre a importância que Petrarca atribuia ao seu epistolário, ver aqui: DOTTI, Ugo. Vida de Petrarca. 
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os humanistas florentinos que consideravam as epístolas como medium político340. Trata-se 

de um elemento da vida civil que poderia orientar aos cidadãos na condução dos rumos da 

vida política. Além disso, as missivas eram um modo particular de interlocução 

diplomática341. Tal importância das cartas, na vida política, pode ser observada nas 

atividades exercidas pelos eruditos políticos florentinos: Coluccio Salutati, Leonardo Bruni 

e Maquiavel342. 

Apresentados sucintamente tais aspectos do gênero epistolar no Renascimento, 

pode-se iniciar o excursus no epistolário mirandolano. As missivas de Pico della Mirandola 

apresentam-se, com efeito, como importantes elementos elucidativos de sua filosofia. 

Nesse sentido, consideramos aqui duas cartas, em paticular, a epístola enviada a Ermolao 

Barbaro e aquela em que o filósofo comenta as poesias de Lorenzo de Medici. Conforme 

discutido no segundo capítulo, o projeto mirandolano de fazer convergir uma 

multiplicidade de vias não se desvincula de certo aspecto prático. Nessa vinculação, pode-

se identificar também uma articulação entre sapientia e vida civil, alcançando também o 

debate entre vida ativa e vida contemplativa. Ademais, a discussão entre contemplação 

solitária dos estudos e envolvimento do douto nas questões políticas se reporta ao encontro 

entre tradição retótrica e tradição filosófica no Renascimento. 

Pode-se identificar, assim que desde Platão, particularmente em sua obra 

Górgias343, a Retórica é tratada com certo desdém por alguns filósofos. Vítima das severas 

condenações socráticas, nos diálogos de Platão a Retórica passa a ser considerada como 

lugar do engano, do erro e do desvio, ou seja, técnica dos ludibriadores ou mera disciplina 

da ornamentação do discurso, como arte de convencer por meio da palavra, a Retórica 

privilegia a vitória nos debates, a glória nas assembléias e o reconhecimento público do 

vulgo, pois este se deixa guiar pela força arrebatadora do pathos, dos sentimentos e não 

pelo dicernimento racional: a Retórica não demonstraria, assim grande interesse pelo 

estabelecimento do bem e do justo. Ademais, o orador não busca o verdadeiro, ao visar 

apenas à persuasão, o retórico tem como valor supremo a vitória por meio das palavras e 

não a exposição do verdadeiro. Os retores escondem a verdade por meio da bela veste dos 

termos que ornam o discurso. Com base em certa tradição filosófica os oradores passam a 

ser considerados falsos sábios, ou seja, homens que usam de muitas artimanhas para 

convencer sobre a validade de suas causas, sejam elas justas ou desonestas. 
                                                        
340 Cf. GARIN, Eugenio. Ciência e vida civil no Renascimento Italiano. 
341 Ibidem. 
342 Ibidem. 
343 Cf. PLATÃO. Górgias. Trad. port. Manuel de Oliveira Pulquério. Lisboa: Ed. 70, 1992.  
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Tal vitupério da Retórica afasta-se consideravelmente da orientação adotada pela 

tradição do humanismo civil renascentista. Ante as acusações de Socrátes e Platão, a 

história como magistra vitae parece testemunhar a favor da Retórica. Se os filósofos 

ocuparam-se durante muito tempo em sustentar que a Retórica não era um saber seguro, 

dever-se-ia ao menos considerar as pontencialidades dessa disciplina que tanto inquietava 

aos filósofos. Ademais, poder-se-ia questionar: qual saber surgiu primeiro, a Retórica, com 

o aprimoramento da vida política, ou a Filosofia? A leitura dos clássicos latinos se dirigia 

para os laços que articulavam saber e vida civil: união entre as potencialidades do verbum 

e desenvolvimento da sabedoria filosófica. A maior potência da Antiguidade, a Roma de 

Cícero, havia suscitado grandes oradores, ou seja, sábios como Séneca e Quintiliano, que 

conseguiram unir sapientia e eloquentia. Eram doutos que buscavam o verdadeiro sem 

descuidar do trato com a palavra, bem como da melhor orientação para a vida moral e 

política, pois entre os romanos a vida civil não estava separada do aprimoramento dos 

saberes. Como indica a oração ciceroniana Pro Arquia, o cultivo das Letras não é 

obstáculo à atuação na vida política. Pelo contrário, a boa formação erudita deve fortalecer 

os liames civis.  

Segundo certos humanistas renascentistas, Platão e outros pensadores posteriores 

não haviam considerado que a natureza política do homem não se sustenta fora dos limites 

da linguagem. Em verdade, a palavra é o elemento que torna possível a passagem da 

barbárie para a humanitas. Sem a palavra não pode haver comunicação entre os homens e 

sem comunicabilidade não há estabelecimento de liames civis. O verbum deve ser 

considerado não apenas como meio de expressividade, pois a linguagem é o elemento que 

proporciona a vida social. A palavra torna comum aquilo que é privado, possibilita que os 

homens comuniquem ideias, compartilhem sentimentos, estabeleçam costumes comuns, 

formem uma comunidade política. Esse aspecto pertencente, em particular ao pensamento 

de Cícero, os humanistas visavam reavivar ante a bárbara sabedoria dos escolásticos 

medievais. Em uma orientação que aspirava, antes de qualquer coisa, conciliar Filosofia e 

Teologia, a melhor sabedoria dos pagãos com as mais altas verdades da fé, cumpria 

recuperar a importância daquelas humanae literae que valorizavam a palavra como vínculo 

de sociabilidade. A defesa do sermo é a defesa da Retórica como saber que preserva os 

elementos possibilitadores da humanitas. Os oradores defendem e exercitam aquilo que 

torna o homem um ser diferenciado dos outros animais, ou seja, a capacidade de falar. Tal 

orientação, segundo a maior parte dos humanistas, não pode ser identificada entre os 

autores medievais.  
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Contra esses autores pesava a acusação de descuidarem dos vínculos entre sapientia 

e eloquentia. Tal descuido possibilitou a crise do saber e a inaptidão dos cidadãos à 

condução da vida pública, bem como um abandono das disposições que formam a 

integralidade estético-antropológica. Ademais, provocaram o afastamento da vida ativa 

para a escolha da solidão dos claustros, em detrimento da vida na cidade: defesa da 

misantropia e não o trato esmerado com a civilidade. Em suma, a escolástica medieval 

havia gestado um tipo de sapientia unilateral que não considerava a natureza civil do 

homem, nem a relação entre ratio e oratio. Trata-se de uma sabedoria unilateral, pois 

privilegiava os dotes intelectuais e não aqueles inventivos ou poéticos, desconsiderando 

igualmente disposições como o ingengo e a imaginação. Tais acusações encontram-se na 

epístola datada de 5 de Abril de 1485, que Ermolao Barbaro, à época reconhecido por seu 

trabalho de humanista e grande estudioso do pensamento aristotélico, remete a Pico della 

Mirandola344. Em carta anterior a tal missiva de Barbaro, Pico informara ao erudito amigo 

que havia avançado no conhecimento do latim e do grego, isto é, havia se dedicado ao 

estudo dos poetas antigos e escrito suas próprias poesias345. No entanto, afirmava também 

que, ao lado desses estudos clássicos, dedicara-se aos pensadores medievais, entre eles 

Tomás de Aquino e os árabes. Barbaro não demora em responder a Pico della Mirandola, 

censurando-o enfaticamente pelos novos rumos que assumia em seus estudos. A resposta 

epistolar de Barbaro apresenta, assim uma robusta ofensiva contra o estudo dos filósofos 

medievais.  

O humanista não atenua suas considerações sobre o desvio que, no seu entender, 

Pico cometera em sua formação. Como alguém que se deleita com o estudo dos eloquentes 

sábios da Antiguidade pode ao mesmo tempo dedicar-se à leitura das áridas summas 

medievais? O jovem estudioso deveria cultivar seu espírito com os estudos de Retórica e 

Poesia, e não com a “tagarelice” da disputatio dos pensadores escolásticos: autores que não 

apresentam qualquer refinamento, elegância ou trato esmerado com a linguagem e 

distanciados da dimensão estética. Eram possuidores de um feio latim que não deleita e 

nem persuade e depositários de um estilo árido e enfadonho. Tais filósofos eram detentores 

de uma sabedoria não eloquente, uma sapientia que não sabe expressar-se bem, pois 

afastados do belo ornamento das palavras, do arrebatador sublime discursivo.  

                                                        
344 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico e BARBARO, Ermolao. Filosofia o Eloquenza?, p. 2. 
345 Ibidem, p. 1. 
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Ademais, Barbaro afirma que os filósofos medievais são “sórdidos (sordidus), 

rudes (rudis), incultos (incultus) e bárbaros (barbarus)”.346 São autores que mereciam o 

desprezo, pois eram “germanos e Teutões que nem quando eram vivos, viviam de 

verdade”.347 Se, no âmbito da história da reflexão filosófica, a Retórica foi duramente 

atacada pelos filósofos, aqui a tradição humanista renascentista acusa certa orientação 

filosófica de unilateralidade, pois falta elaboração na expressão, desconsideração da 

importante relação entre pensamento e linguagem. Tal relação não pode ser abandonada, 

pois a língua é o meio de expressão de todos os saberes, desde a Teologia, passando pelas 

ciências naturais até a Filosofia. Os filósofos necessitam das palavras para expressarem 

seus pensamentos.  

Tal acusação de Barbaro revela, uma vez mais, o embate entre tradição escolástica 

e tradição humanista. Se os vínculos entre sabedoria e eloquência não deveriam ser 

desfeitos, os autores medievais devem, justamente, serem considerados bárbaros, pois não 

eram eloquentes e sim rudes, visto que o latim escolástico não possuía uma eloboração 

esmerada. Eram também incultos, não porque lhes faltassem pensamentos profundos, mas 

por descosiderarem certos aspectos da erudição clássica. Em particular, os poetas, 

historiadores, juristas e oradores da antiguidade latina. Conforme afirma Garin, o 

interlocutor epistolar de Pico era um exemplo do novo modelo de douto348. Tratava-se de 

erudito que bebia diretamente na fonte da cultura clássica, desconsiderando as grandes 

tradições de tradutores e comentadores medievais. Eles não passavam de imitadores dos 

gregos e latinos, limitados na suas interpretações, incapazes de criar algo novo e grandioso, 

afastando-se, assim das mais altas conquistas eruditas dos antigos. Essa afirmação não 

significa que os renacentistas não procurassem imitar os antigos, essa imitatio não visava, 

no entanto, à repetição, mas a criação de algo novo, sem desconsiderar o que de grande já 

havia sido feito349, aproximando-se dos exemplos não pela repetição, mas pelo ânimo 

elevado que cria grandes feitos. 

Em virtude da acusação de Barbaro, Pico não tarda a redigir a defesa dos filósofos 

medievais e sua resposta, datada de 3 de junho de 1485, ficou conhecida como “de genere 

dicendi philosophorum”.350 Trata-se de certa apologia do bárbaro estilo dos filósofos ante a 

beleza e a elegância do estilo humanista. Ao defender o estilo dos pensadores medievais, 

                                                        
346 Ibidem, p. 2. 
347 Ibidem. 
348 Cf. GARIN, Eugenio. O Filósofo e o Mago. In: O Homem Renascentista, p. 135. 
349 Cf. GARIN, Eugenio. La Cultura del Rinascimento. 
350 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico e BARBARO, Ermolao. Filosofia o Eloquenza?, p. 3. 
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Pico apresenta questões “estéticas”. Essas questões encontram-se no universo retórico-

poético e se reportam ao uso das disposições pré-reflexivas, ao estatuto do estilo e da 

linguagem ante o pensamento, a criação da beleza por meio das palavras, a relação entre 

belo e feio, bem como a certa identificação entre beleza e aparência. Daí abordando a 

relação entre Retórica e Filosofia, debate sobre a adequação entre pensamento e 

linguagem, Pico indagar: A beleza e elegância do estilo devem estar acima das verdadeiras, 

mas áridas setenças filosóficas? Tal indagação implica reconhecer que a beleza e a 

elagância do estilo são compreendidas como elementos próprios da expressividade, mas 

que interferem na compreensão do pensamento. Desse modo, uma reflexão sobre o estilo 

interessa, quer ao filósofo quer aos oradores e poetas.  

A missiva de Pico della Mirandola poderia ser, de início, completamente 

identificada como defesa dos rudes medievais ante os elegantes renacentistas. Entretanto, a 

defesa do jovem filósofo não deixa de se valer dos recursos oferecidos pela tradição 

retórica e poética. Daí identificar-se aqui certo aspecto paradoxal na resposta de Pico, pois 

sua missiva apresenta uma eloquência semelhante àquela da Oratio351. Como há uma 

diferenciação entre o “seco” estilo das Conclusiones e aquele refinado e elegante da 

Oratio, na carta em que se apresenta a defesa da Filosofia ante à Retórica, a apologia dos 

“filósofos bárbaros” é realizada de forma bela e elegante. Seria temeroso apresentar 

carência de eloquência ante os eloquentes. A defesa dos “filósofos bárbaros” exige uma 

defesa que não despreza a Retórica como arte que se faz presente nos tribunais e nas 

disputas, muitas vezes, defendendo, em tantas outras acusando. Dessa maneira, não se 

pode afirmar que a posição de Pico della Mirandola, ante as acusações de Barbaro, seja 

uma simples apologia da Filosofia e total recusa da Retórica. Na missiva que precede o 

aparecimento das Conclusiones, já se pode identificar certa recusa às unilateralidades: um 

dos elementos constituidores do ideal de convergência de tradições e de múltiplas vias. Na 

disputa epistolar com Barbaro, Pico, ao defender a rusticidade dos escolásticos, utiliza-se 

de uma linguagem eloquente, unindo, assim a defesa das verdades filosóficas com a 

elegante vivacidade do estilo humanista: mais que uma disputa trata-se de um diálogo entre 

Filosofia e Retórica. 

Em sua resposta, Pico principia afirmando não estar no mesmo nível de abordagem 

que seu amigo. Tais considerações iniciais preparam, com efeito, o ânimo de seu 

                                                        
351 Sobre a relação entre o estilo e o latim utilizados por Pico nas obras anteriores às Conclusiones e à Oratio, 
ver aqui: BAUSI, Francesco. Nec Rhetor Neque Philosophs - Fonti, lingua e stile nelle prime opera latine di 
Giovanni Pico della Mirandola. 
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destinatário para certa captatio benevolentiae, bem como se identifica com um topos 

utilizado por Pico para dissimular suas capacidades de humanista versado na tradição 

retórica. Deve-se pressupor antes da exposição epistolar que o autor não é versado nas 

artes do discurso, ou seja, não é um retórico de ofício. É, portanto, alguém que espera, por 

parte de seu interlecutor, uma atitude benevolente. Barbaro deve, assim estar ciente das 

limitadas capacidades retóricas do amigo. Pico della Mirandola diz não ser capaz de 

responder a acusações tão severas, nem tampouco imitar ou repreender Barbaro com a 

mesma vivacidade de estilo. O jovem estudioso é capaz, apenas, de admirar a robusta 

eloquência do amigo. Ao tentar demonstrar desde o início sua falta de eloquência, Pico 

della Mirandola se reporta a certa relação entre pensamento e expressão: aspecto estético 

posto que se trata de reconhecer a relação ratio e oratio, por meio do estilo. Qual deve ser 

a melhor forma de expressividade a ser adotado pelos filósofos? De início, o pensamento 

deve considerar suas limitações, pois necessita da linguagem para se comunicar.  

A Filosofia deve pelo menos reconhecer, de início, a importância de certa 

retoricização do pensamento, visto que o total desinteresse pelas questões relativas à 

linguagem causa dificuldades para o entendimento da verdade. Como se compreender um 

pensamento verdadeiro se este não se expressa da maneira adequada? Portanto, se o 

pensamento é verdadeiro, deve expressar-se com uma linguagem bela e refinada, no 

sentido de que trata-se de uma expressão esmerada e envolvente, que deleita e apraz 

apelando às disposições pré-reflexivas. O avanço no conhecimento do verdadeiro deve 

indicar certo refinamento da expressão, ou seja, uma maior elaboração do estilo. O 

verdadeiro deve ser aceito não apenas por ser dotado de veracidade, mas também porque 

convence fazendo uso de uma linguagem elegante. Trata-se de uma atividade intelectual 

que deleita o ânimo e os sentidos, vivifica o pathos, pois convence com maior força uma 

verdade que se apresenta prazerosamente do que uma proposição verdadeira, mas 

desprovida de refinamento. Os pensamentos também atraem pela beleza das palavras e 

inventividade estilística que o autor lhes imprimiu ao seu discurso. Pico della Mirandola 

inicia sua missiva: 
Na verdade, eu, meu caro Ermolao, (…) não 
posso não pensar aquilo que se deva pensar, 
daquele no qual se encontra toda qualidade 
(…). Mas quisesse o céu que a capacidade da 
minha mente fosse tal que, pudesse fazer 
concordar um pensar sobre ti na proporção dos 
teus méritos. Quisesse o céu que a minha 
eloquência fosse tal, de conseguir exprimir 
todas as vezes, aquilo que penso em qualquer 
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momento (…). Tu também sabes que qualquer 
coisa que eu diga é grandemente inferior ao 
meu pensamento. Sabes que tanto as minhas 
palavras são inadequadas ao meu sentir, quanto 
o meu sentir à realidade352. 
 

Com essas declarações, Pico deixa claro de não possuir as capacidades eloquentes 

do amigo. Conforme Pico, as palavras do filósofo expressam certa inadequação entre 

pensamento e linguagem, pois muitas vezes onde há abundância de pensamento pode 

ocorrer carência de palavras. A grandeza e a veracidade do pensamento não implicam 

necessariamente elevada capacidade expressiva. Dessa forma, já desde o início, se visa 

uma certa distinção entre sapientia e eloquentia. No entanto, em tal distinção apresenta-se 

certo aspecto contraditório, na medida em que a defesa dessa distinção ocorre justamente 

com base em determinada interação entre Retórica e Filosofia. Trata-se da unidade entre a 

capacidade de alcançar o verdadeiro e a possibilidade de expressá-lo de forma elegante. 

Pico estava ciente de que não poderia responder às críticas de Barbaro sem fazer uso dos 

procedimentos deste. A Retórica deve recuar não somente ante a grandeza da Filosofia em 

buscar a verdade e o filósofo com seus agudos pensamentos deve persuadir o retórico de 

seus equívocos. Por meio desse convencimento, explicita-se que a Filosofia não deve estar 

submetida à Retórica, mas o contrário. É preciso, no entanto, persuadir o retórico de tal 

situação. Desse modo, utilizando-se de certa dissimulação, Pico assevera, desde o início de 

sua carta, a inadequação entre a grandeza de ânimo de Barbaro e a sua carência de palavras 

para expressá-la, pois, segundo o autor, o estilo de seu amigo é “composto, refinado, 

vigoroso, engenhoso” 353, ao passo que o seu e o daqueles filósofos medievais apresentam-

se desprovido de tais atributos. Todavia, no desenvolvimento de sua argumentação, Pico 

utiliza-se de um estilo engenhoso, próprio daqueles que possuem eloquência. 

 Apesar da falta de eloquência dos filósofos, Pico propõe a defesa dos pensadores 

medievais: ato que se justifica, em primeiro lugar, pelo grande conhecimento que eles 

detem; em segundo lugar, tratar-se-ia de sua defesa do modo como ele orientava os seus 

estudos, reconhecendo que não foi perda de tempo a leitura daqueles “rudes” pensadores. 

Como poderia demandar grande esforço intelectual uma atividade destituída de qualquer 

importância? Pico della Mirandola explicita também que não poderia ter progredido nas 

“boas letras” se não tivesse dedicado seu tempo na leitura de Tomás de Aquino, Averróis e 

Alberto Magno. Ele propõe, assim uma defesa dos “sórdidos” autores medievais: apologia 

                                                        
352 Ibidem, p. 37. 
353 Ibidem. 
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feita por um daqueles bárbaros que tivesse um pouco de eloquência para defender de modo 

menos bárbaro a própria barbárie de estilo354. Para a realização da defesa, Pico se vale de 

certo recurso poético, pois não será ele que vai realizará o discurso que redime os filósofos 

medievais, mas será feito por um autor “fictício”.  

Trata-se da criação de um discurso imaginário, muito próximo da maneira como se 

apresentaria um daqueles autores. Desse modo, surge um terceiro “interlocutor” no diálogo 

epistolar entre Pico e Barbaro: como “criação literária” de Pico della Mirandola, ou seja, 

um bárbaro medieval, imaginado para tornar mais viva a defesa da Escolástica. Daí se 

indagar: As palavras do personagem criado devem ser consideradas como afirmações do 

próprio Pico? Pico se vale de recursos semelhantes na Oratio. Em tal obra, o filósofo 

elabora um discurso feito por Deus ao primeiro homem, palavras divinas que estariam 

conformes à narrativa do Gênesis, embora não estejam no texto sacro. 

Tal personagem que Pico introduz em sua carta, principia seu discurso acusando a 

Retórica de ocupar-se com coisas vãs. A Filosofia sai da posição de ré para aquela de 

acusadora. Nesse sentido, a existência do personagem busca estabelecer uma oposição a 

Barbaro: distinção entre sabedoria e eloquência. Os oradores, gramáticos e poetas não 

investigam o princípio das coisas humanas e divinas como o fazem os filósofos, mas se 

dedicam à criação de belezas aparentes por meio de diletantismos literários. Se os textos 

dos oradores são belos e refinados, os filosóficos possuem um estilo “agudo” e 

“penetrante”. Em verdade, de acordo com o personagem criado por Pico, a “barbárie” não 

é um elemento pertencente ao universo das palavras, mas se encontra naquilo que é mais 

íntimo aos homens355. A barbárie não é simplesmente uma questão de estilo, mas um 

problema de ordem moral: bárbaras devem ser consideradas as ações e não apenas o estilo 

ou a expressão. Entre aqueles “rudes” autores medievais talvez houvesse faltado 

eloquência, não faltou, porém, conhecimento, tampouco ânimo elevado para alcançar o 

verdadeiro356. A separação entre eloquência e sabedoria não é um erro, pois como a 

retórica poderia contribuir na busca pela verdade? Como poderiam ajudar na compreensão 

do verdadeiro aqueles que se dedicam à leitura dos poetas para criarem falsidades e 

ilusões? Sapientia e eloquentia estão, portanto, separadas? 

 Desse modo existe uma grande distância entre o ofício do filósofo e aquele do retor. 

A Retórica contenta-se em ampliar (amplificatio) ou em diminuir as coisas com a força das 

                                                        
354 Ibidem, p. 39. 
355 Ibidem, p. 41. 
356 Ibidem. 
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palavras. Os oradores parecem possuir um poder mágico, pois são capazes de convencer 

que o branco pode ser negro e que o negro pode ser branco. As invenções retóricas podem 

então anular as diferenças entre os contrários357, fazendo parecer que o correto é errado e 

que o injusto é justo. Tamanho poder da Retórica, para criar e dissimular por meio de uma 

aparente harmonia das palavras, cria fantasmas e simulacros358. A unidade entre os 

contrários, oferecida pela Retórica, não encontra uma justificação satisfatória, pois se trata 

de convergir apenas os termos e não o sentido deles. Não basta harmonizar a 

multiplicidade por meio da bela expressividade, uma vez que as potências criadoras, como 

a fantasia e a imaginação, são identificadas com a falsidade e o erro. Daí a seguinte 

indagação: “Este [o retórico] teria talvez qualquer afinidade com o filósofo, no qual o 

empenho está todo no conhecer e no apresentar aos outros a verdade?”359. As 

potencialidades retóricas e poéticas, como a força da imaginação e do engenho, são assim 

utilizadas para enganar a mente dos ouvintes, impedindo a elucidação do verdadeiro.  

Se a Oratio e as Conclusiones não desconsideram as capacidades inventivas na 

busca de um novo princípio, forma de criar uma philosophia nova, aqui, as instâncias 

criadoras são compreendidas como elementos prejudiciais à atividade filosófica. Apesar de 

tais considerações, Pico della Mirandola não deixa, no entanto, de se utilizar de uma 

falsidade: a criação fantástica para defender a Filosofia, uma vez que inventa um autor para 

falar a favor dos pensadores medievais. A defesa da Filosofia é feita por um “filósofo 

inventado”, personagem sem nome que reúne os elementos comuns a todos os pensadores 

escolásticos: um pseudo-escolástico que mascara Pico della Mirandola. Dessa maneira, seu 

discurso tem como fundamento uma importante categoria poética, a verossimilhança, pois 

se trata de fazer que o imaginado escolástico exponha as ideias daqueles pensadores que 

não podem mais se defender. As obras dos medievais corroboram a tese de que são 

bárbaros e seus escritos não apresentam a eloquência de um latim elegante. Desse modo, as 

palavras do personagem devem estar o mais próximo possível daquilo que seria dito por 

um daqueles bárbaros pensadores, tornando-se provável que a defesa da filosofia 

escolástica fosse realizada daquela forma, ou seja, com aquelas palavras e argumentos. 

Ademais, a criação desse personagem indica um aspecto lúdico da missiva mirandolana360, 

visto que escrever como um escolástico é imaginar-se como tal, ao passo que para 
                                                        
357 Ibidem. 
358 Ibidem. 
359 Ibidem, p. 43. 
360 Sobre o caráter lúdico da carta de Pico, ver aqui: Letizia Panizza, Pico della Mirandola e Il De Genere 
Dicendi Philosophorum del 1485. L’encomio paradossale dei “barbari” e la loro parodia. In: Italy in Crisis. 
Ed. Jane Everson e Diego Zancani. Oxford: Legenda, 2000. 
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Barbabaro não deixa de ser “divertido” encontrar-se com um escolástico redivivus: ler um 

discurso apologético daquele que é considerado inapato para essa atividade.  

Poder-se-ia indicar, também, outro elemento singular que integra a defesa do 

exercício filosófico na epístola, trata-se do modo de exposição no qual se justifica a 

primazia da Filosofia sob a Retórica. O personagem, criado por Pico, defende a Filosofia 

por meio de um discurso, ou seja, faz uso do principal modo de exposição dos oradores. A 

Filosofia integra os meios retóricos para fazer frente ao seu oponente. Tal aspecto revela 

que a resposta missiva que Pico envia a Barbaro não pode ser identificada simplesmente 

com uma total recusa da retórica ante certa superioridade da Filosofia361. Pode-se afirmar 

que o procedimento de Pico della Mirandola aproxima-se da tradição humanista ao integrar 

a seu discurso elementos extraídos da tradição retórico-poética. Essa aproximação, já 

observada em um momento anterior ao projeto das Conclusiones, prepara e anuncia o 

procedimento da Oratio, visto que esta se apresenta como defesa na forma de um texto 

elaborado segundo os cânones humanista, de um procedimento identificado como 

escolástico. Tanto na Oratio, quanto na carta enviada a Barbaro, Pico não deixa de realizar 

uma defesa da Filosofia por meio de um refinado discurso.  

A rude sapientia escolástica busca aproximar-se de uma sabedoria que se expressa 

de forma elegante: busca desvencilhar-se de uma sabedoria muda para ser uma sabedoria 

falante. Também a Filosofia deve se apresentar como saber que se expressa de modo 

refinado e belo: assim deve possuir um estilo que ao mesmo tempo em que convence pela 

autoridade do verdadeiro deleita os ânimos, possibilitando agradabilidade e prazer àqueles 

que buscam a verdade. Como os oradores, os filósofos também devem instruir, deleitar e 

comover: probare, delectare, flectere. O filósofo deve sempre convencer pela veracidade 

de seus argumentos e não pela dissimulação ou criação de falsidades. O pensador não deve, 

no entanto, desprezar os elementos estéticos oferecidos pelos oradores e poetas, pois 

recusar as invenções do ingengo, desconsiderar disciplinas como a Poética e a Retórica 

seria cair na cegueira da unilateralidade. Tal deficiência, o projeto de multiplicidade das 

vias e convengência de tradições busca eleminar. A busca do novo princípio conciliador 

dos saberes reconhece a validade dos argumentos retóricos e das construções poéticas. 

Contudo não deixa de estabelecer críticas a tais saberes.  

                                                        
361 Tal consideração que identifica na defesa de Pico uma retomada dos argumentos tradicionais da Filosofia 
contra a Retórica, encontra-se, por exemplo, em: SANTOS, Leonel. Linguagem, Retórica e Filosofia no 
Renascimento, p. 38.  
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 Na continuidade de sua exposição, o “fictício” pensador medieval reitera suas 

acusações contra os “enganos” da Retórica. Não é papel do filósofo expressar 

magnificência de vocábulos e elegância no estilo, posto que ele não trata de meras questões 

estilistícas. O filósofo visa o conceito e não a beleza aparente produzida pelo estilo362, pois 

encoberto por uma rústica expressividade podem estar escondidos os mais elevados 

conhecimentos humanos e divinos: “saepe est etiam sub palliolo sordido sapientia”. Aqui 

a Filosofia se apresenta com a imagem de Quasímodo: rude em sua exterioridade, mas 

elegante e refinada em seu interior, ou seja, feia na expressão e esplendorosa no contéudo. 

Isso se identifica nos escritos sacros que apresentam um estilo que não visa à beleza, nem à 

elegância363. Ademais, nada é mais nefasto, para aqueles que se ocupam de conhecer a 

verdade, do que submeter o verdadeiro à busca do melhor estilo364.  

A veracidade deve prevalecer sobre o aprimoramento estético. Do que adiantaria 

construir um estilo belo e elegante, mas desprovido de verdade? Seria correto esconder o 

falso por meio da beleza que apraz, mas esquece o verdadeiro? Poderia indagar um 

escolástico medieval ante um retórico renascentista. Neste ponto da argumentação da 

missiva, a retoricização do pensamento poderia ser identificada como valorização 

unilateral dos elementos estéticos: a beleza e elegância do estilo são tomadas como 

elementos autônomos, valores supremos, quer para o conhecimento quer para a 

moralidade, ou seja, a submisão do verdadeiro ao estilo365. O belo poderia ser a medida que 

separa o verdadeiro do falso?  

No debate travado entre Pico della Mirandola e Ermolao Barbaro, a beleza e a 

elegância são consideradas como elementos da linguagem. O estético, como domínio 

retórico-poético, se apresenta como um aspecto da oratio e não da ratio. Não se trata, 

portanto, de uma discussão sobre o estatuto metafísico da beleza ou uma identificação do 

belo como atributo do Ser, tampouco uma identificação do belo com o fazer artístico. Ao 

defender a Filosofia ante certos elementos “estéticos” da Retórica, a missiva de Pico se 

reporta ao caráter secundário do belo em relação à verdade. A beleza não é compreendida 

de forma autônoma: isso ocorre também com a elegância do estilo refinado. Esses 

elementos estão submetidos à verdade. A beleza e a elegância estão circunscritas aos 

limites do estilo, portanto, não podem ser elevadas como princípios para o conhecimento 

das coisas humanas e divinas. A busca de um princípio de unidade do saber, pensado por 
                                                        
362 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico e BARBARO, Ermolao. Filosofia o Eloquenza?, p.43. 
363 Ibidem. 
364 Ibidem. 
365 Sobre o tema estetismo, ver aqui: D’ANGELO, Paolo. Estetismo. Bolonga: Il Mulino, 2003.  
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Pico della Mirandola nas Conclusiones, não visa uma orientação estética, mas uma 

metafísica.  

Trata-se da busca de uma verdade una, originária, mas apresentada na 

multiplicidade, visto que muitas são as vias que prescrutam o verdadeiro e diversas as 

tradições nas quais a verdade se revela. Estabelecer um princípio de unidade do saber, no 

qual a orientação estética fosse norteadora, seria incorrer, com base em certa analogia, em 

algo semelhante ao estetismo surgido na Modernidade, fundamentado na autonomia do 

belo e da arte. No procedimento mirandolano, as questões vinculadas ao estético estão 

submetidas ao estabelecimento desse princípio e não o contrário. A beleza, a elegância e 

harmonia estilística não são desconsideradas pela filosofia de Pico, porém compreendidas 

como elementos secundários ante a supremacia do objeto último do conhecimento. 

Ademais, a verdade deve ser buscada não porque possa ser bela, mas sim porque é mestra 

de vida.  

Pico afasta-se, assim consideravelmente das interpretações estetizantes que 

apontam no Renascimento a busca de uma existência bela, refinada e elegante como 

máximo valor a ser considerado na esfera prática. Não se trata de perseguir uma vida bela, 

ou torná-la semelhante às obras de artes, mas guiar as ações tendo a verdade como fim 

supremo. Em tal aspecto observa-se a heteronomia das questões estéticas desde a 

antiguidade clássica até a modernidade. Conforme observa D’Angelo, o estetismo supõe 

certas questões próprias da Modernidade, pois tem como fundamento a autonomia da 

estético366. O Renascimento, inserido entre a cultura dos antigos clássicos e a erudição dos 

modernos, compreende o belo em sua vinculação com outras esferas367. Portanto, conforme 

                                                        
366 Ibidem. 
367 Nesse sentido, ao não se compreender o Renascimento apenas com base na autonomia de princípios 
estéticos, este trabalho afasta-se consideravelmente das interpretações de Jacob Burckhardt e Peter Burke, 
visto que não se trata de expor apenas o modo como as belas artes foram renovadas na Renascença, nem se 
pretende somente demonstrar os vínculos entre a filosofia renascentista e as artes. Tal demonstração foi 
realizada por autores como, por exemplo, Panosfsky, em sua obra Estudos de Iconologia, temas humanísticos 
na arte do Renascimento. Interresa aqui uma abordagem do modo como certos elementos considerados 
estéticos se apresentam no domínio da filosofia de Pico della Mirandola. Em coerência com o fio de 
articulação do pensamento do autor, aquele da busca de um novo princípio de unidade do saber por meio da 
multiplicidade das vias e da convergência de tradições, o presente trabalho não tem como base o estético 
como elemento autônomo na filosofia de Pico. Considerar as questões estéticas isoladamente, sem se reportar 
a outros elementos que não são apenas estéticos, seria comprometer o pensamento de Pico: assim se 
reconhece que o estético está submentido à busca do novo princípio de unidade. Ademais, o Renascimento 
não pode ser compreendido tão-somente como um movimento de renovação das belas artes que, a partir de 
tal renovação artística, lança luz sobre a Filosofia e as ciências. Submeter o Renascimento a princípios 
meramente estéticos seria manter-se nos limites interpretativos de Burckhardt que em sua obra A Cultura do 
Renascimento na Itália: um ensaio, interpreta a Renascença com base em valores mais vinculados aos 
modernos do que aos renascentistas. Por isso, ele identifica nos debates sobre a elegância e a beleza 
princípios norteadores da vida cotidiana e até mesmo da religião e da política. Daí para evitar uma exposição 
que faça uso de elementos estranhos à cultura renascentista, deve-se ressaltar que o estético além do domínio 
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se observa na missiva de Pico, os elementos considerados estéticos encontram espaço para 

exposição no inteiror do debate entre Filosofia e Retórica, associa-se, assim à relação entre 

ratio e oratio.  

Daí, na defesa do bárbaro estilo dos escolásticos, a personagem criada por Pico 

della Mirandola explicitar que o belo deve estar submetido ao verdadeiro. O belo e o 

refinamento estilístico exprimem o caráter heterônomo do estético. Na Retórica os seus 

aspectos estéticos não se desvinculam do principal objetivo dos oradores, ou seja, 

persuadir. A beleza e o refinamento apresentam-se como elementos que suscitam nos 

ânimos dos ouvintes uma disposição de espírito favorável à causa defendida pelo orador, 

enquanto na atividade filósofica, beleza e refinamento estão submetidos ao verdadeiro. 

Cumpre ao filósofo buscar a verdade, mesmo que isso implique a adoção de um estilo 

rústico. Em tal caso, o verdadeiro pode ser apresentado sob o aspecto do feio e do 

desagradável. Ademais, os argumentos da personagem, ou seja, do filósofo escolástico 

indicam que o belo pode estar, quer na esfera da verdade quer entre as coisas enganosas. 

Como estabelece o testemunho da tradição patrística e dos escritos sacros, a própria 

verdade encarnada se apresentou aos homens, em sua derradeira imagem mundana, 

desprovida de beleza e esplendor368. A expressão verdadeira não implica necessariamente 

beleza que agrada aos sentidos e deleita os ânimos. Assim, os retóricos estariam mais 

próximos de certo aspecto artificial, desvio que leva ao engano. Enquanto os filósofos se 

afastariam de tal desvio, os argumentos filosóficos verdadeiros têm mais força que aqueles 

elegantes, porém falsos, argumentos retóricos. 

 Continuando sua ofensiva contra os equívocos da Retórica, a personagem de Pico 

della Mirandola sustenta que os oradores, ao buscarem um discurso esmerado apenas na 

exterioridade, confirmam o caráter artificial da Retórica. Dessa maneira, eles visam muito 

mais a aparência estilística que as agudas reflexões. Os retóricos conduzem os ouvintes de 

seus discursos quase sempre à exterioridade, produzindo, assim sensações agradáveis com 

a variedade das palavras e harmonia dos sons369: algo que não pode ser sempre exigido do 

filósofo, pois aquele que se preocupa mais com a harmonia dos sons e a atraente variedade 

das palavras deve ser considerado um flautista e não um filósofo370. Desse modo, não se 

deve medir e exigir dos filosófos um discurso dotado de harmoniosa melodia, ou seja, a 

criação de um texto que se reporta muito mais à aisthesis, do que satifaz ao intelecto. Se, 
                                                                                                                                                                        
da arte, implica a exitência do patrimônio retórico-poético.  
368 Cf. ECO, Umberto. História da Feiúra. Trad. Eliana Aguiar. Rio de Janeiro: Record, 2007, p. 49. 
369 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico e BARBARO, Ermolao. Filosofia o Eloquenza?, p. 45. 
370 Ibidem. 
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por vezes, os tratados filosóficos são enfandonhos (algo que ocorre com certa constância), 

provocando desmotivação e desprazer naqueles que os lêem, deve-se desculpar aos 

filosófos. O que o filósofo objetiva não é provocar algum tipo de prazer estético, mas 

expressar o verdadeiro. Não importa que o discurso deixe de ser agradável, pois o estilo do 

filosófo não deve buscar apenas o prazeroso: o que deve ser explicitado é sempre o 

verdadeiro. Abandona-se a elegância em prol do útil e do respeitável371. Tais são as 

características do estilo filosófico, antes a autoridade da verdadeira majestade vestida de 

rusticidade do que a graça do refinamento que vive no erro372.   

 Despido de elegância e graça, o estilo dos filósofos é visto como algo repugnante, 

feio de se ver, desprazeroso de se ler e ouvir. Apesar de tal julgamento, os filósofos estão 

cientes que é preferível o silêncio admirado por poucos que refletem profundamente a 

verdade, aos aplausos daqueles que se deixam enganar pelas prazerosas sensações 

sucitadas pelos oradores373. Ademais, os filósofos não desejam os aplausos do teatro374, 

glória admirada pelo vulgo. A glória dos aplausos é objeto de desejo dos atores, poetas e 

oradores, pois visam a uma harmonia prezeirosa aos ouvidos e não à sapientia. Ser 

considerado rude e inculto pelo vulgo não deve ser motivo de vergonha para o filósofo, 

mas sim de honra. Os pensadores não escrevem para o vulgo, mas para seus pares e outros 

homens dotados de erudição, entre os quais se encontram os retores375. A personagem que 

representa o filósofo escolástico afirma que: 
Admiram em nós a concisão do estilo, rica de 
muitos e graves conteúdos. Sob palavras 
simples, profundíssimos pensamentos, densos 
de questões, densos de soluções. Quão capazes, 
quão doutos somos no cancelar a ambiguidade, 
no desatar as dúvidas, no clarear o que é 
obscuro, no confrontar o falso e no demonstrar 
o verdadeiro com persuasivos silogismos376.    
 

Aquilo que deve persuadir não são os enganosos artíficos criados pelo engenho do 

orador, pois o que convence sobre a veracidade dos conceitos são as argumentações e as 

deduções filosóficas. A personagem criada por Pico insiste na aproximação entre Retórica, 

vulgo e teatro. Em tal aproximação, o orador é identificado como alguém que se contenta 

em falar o que o público quer ouvir. Nesse aspecto, o orador pouco se diferencia daqueles 

                                                        
371 Ibidem, p. 47. 
372 Ibidem. 
373 Ibidem. 
374 Ibidem. 
375 Ibidem. 
376 Ibidem. 
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que criam para entreter o vulgo, pois seus gestos o aproximam dos atores, e finjem estar 

vivendo no espaço teatral aquilo que é apenas criação fantástica dos poetas. Semelhantes 

coisas fazem os oradores, ou seja, criam quimeras, fingindo para o público emoções e 

sentimentos, a fim de serem vistos como homens doutos, capazes de separar o verdadeiro 

do falso, o certo do errado, quando na realidade não podem explicitar a verdadeira natureza 

das coisas, uma vez que não buscam compreender os princípios da sabedoria humana e 

divina.  Enquanto o retórico se compraz com a exposição pública, com o ludibriar o vulgo 

que se deixa levar facilmente pela beleza em detrimento da verdade, o filósofo muitas 

vezes esconde o verdadeiro. Aqui, a apresentação pública do engano confronta-se com o 

velamento da verdade, o lúdico com a seriedade. 

 Como demonstram as afirmações de Pico della Mirandola na Oratio, a preocupação 

do filósofo, para resguardar o verdadeiro, exige muitas vezes uma linguagem velada, ou 

seja, um estilo rústico que não atrai o vulgo e uma expressividade que se torna 

incompreensível para a multidão: é preciso proteger os sublimes mistérios das coisas 

divinas. Por se apresentar com imagem desprovida de muitos atrativos estéticos, nasce o 

desprezo pela Filosofia. Aquilo que não é prazeroso de se ouvir, nem pode ser 

compreendido facilmente torna-se um estorvo. Nesse sentido,  na relação entre 

exterioridade e interioridade, entre beleza e feiúra, do grandioso que se escode sob feias 

vestes, deve-se considerar que: “se visto de fora, vê-se uma fera; porém, visto de dentro, 

reconhece-se um Deus”.377 Aos olhos daqueles que só reconhecem as aparências, o filósofo 

é bárbaro, isto é, um homem rústico que não consegue se expressar com elegância, uma 

vez que não é capaz de se fazer compreender por todos. A beleza dos filósofos não está, 

porém, em sua expressividade, mas em seus pensamentos que, ultrapassando as coisas 

humanas, aspiram ao divino. A atividade filosófica demanda um grande esforço do 

intelecto, ao passo que a Retórica contenta-se com o deleitar de uma sensação prezerosa. 

Os oradores fascinam seus ouvintes e leitores com os exemplos extraídos dos relatos dos 

historiadores, das imagens fantásticas criadas pelos poetas, enquanto os filósofos 

persuadem por meio da concatenação racional. 

 Reafirmando os elementos sensíveis da retórica, em oposição àqueles racionais 

encontrados na atividade filosófica, o suposto escolástico afirma que: “O homem refinado, 

quando se aproxima dos flautistas e dos citaristas se faz todo ouvidos, mas quando se 

aproxima dos filósofos dissuade-se dos sentidos, retorna a si mesmo, no intímo do ânimo e 

                                                        
377 Ibidem, p. 49. 
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nos recantos da mente”.378 O estabelecimento dos limites entre Retórica e Filosofia, 

indicam, com efeito, que o filósofo deleita-se com sons que não pertencem ao mero 

pronunciar das palavras, nem às criações melódicas, pois o prazer provocado pela escuta 

de um belo discurso perde-se na transitoriedade das sensações. Ao se afastar da esfera 

sensível, o filósofo deleita-se com um “canto cósmico de inefavéis sons”379 que somente 

aqueles que buscam o princípio das coisas podem ouvir. Tratar-se-ia de uma música 

celeste, melodia que escapa aos sentidos, mas comove o intelecto. A escuta dessa inefável 

melodia pressupõe uma visão beatífica, uma saída do sensível em direção ao empíreo. 

Experiência que escapa aos sentidos, mas que se expressa por meio de sinestesias, visto 

que apresenta algo de semelhante com o deleite sensível.  

Todavia, trata-se de uma melodia sublime que somente pode ser encontrada no 

mais profundo silêncio. Tal melodia encontra-se no estilo dos filósofos: sons que deleitam 

o intelecto e não os ouvidos. Nesse sentido, o belo encontra espaço nos aspectos visuais, 

pois a beleza se apresenta aos olhos, sendo quase despercebida pela audição. Daí, ao se 

questionar os oradores sobre a questão da agradabilidade provocada pelos sons das 

palavras, não significa classificar a harmonia sonora como bela melodia, uma vez que a 

melodia que se apresenta aos filósofos apraz por sua inefável harmonia e não porque seja 

bela. Em tal caso a beleza está reservada aos sentidos, mas não a todos os sentidos. O 

deleite de uma inefável melodia, por se encontrar além do alcance dos sentidos, agrada 

pela harmonia e não propriamente pela beleza. Por conseguinte, não se identifica no 

interior da missiva de Pico della Mirandola uma relação direta entre beleza, harmonia e 

sonoridade. 

 Após estabelecer a diferença entre o prazer provocado pelos oradores e aqueles 

suscitados pela reflexão filosófica, o autor escolástico concorda com Barbaro no que diz 

respeito aos elementos fatigantes de um discurso silogístico. Se o filósofo argumenta por 

meio de silogismos, tal ato não deve se apresentar, no entanto, como algo desprazeroso. 

Ademais, se o pensador não é capaz de elaborar um estilo elegante, tal fato confirma que 

ele não é possuidor de um gosto refinado, podendo até mesmo ser acusado de falta de 

erudição, de homem rude e mal educado380. Contudo, deve-se considerar que: 
No filósofo, Túlio não pede eloquência, mas 
que satisfaça quanto aos contéudos e à doutrina. 
Aquele homem tanto sábio, quanto douto, sabia 
que é nosso dever sarar o pensamento antes que 

                                                        
378 Ibidem. 
379 Ibidem. 
380 Ibidem, p. 51. 
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a expressão; preocupar-se para que não vá fora 
da estrada a razão, e não a oração; sabia que em 
nós convém a linguagem interior, não aquele 
exterior; sabia que em nós é louvável ter as 
musas nos ânimos, não sob os lábios381.   

  
Tais declarações do “rude” pensador escolástico indicam que ele não pode ser 

acusado de total desconhecimento da tradição retórica. Ao fazer uso do testemunho de 

Cícero, o personagem pretende explicitar que o estilo pouco elegante dos filósofos não se 

justifica pela falta de erudição. Rusticidade de linguagem não implica necessariamente 

carência de contéudo, pois um dos maiores oradores romanos havia estabelecido as 

diferenças entre o estilo dos retóricos e poetas, e o estilo dos filósofos. Seria, portanto, 

descabido exigir sempre dos filósofos um estilo elagante. Enquanto tais elementos são 

expressos pelos oradores que visam à exterioridade, os filósofos visam a uma linguagem 

interior, buscando alcançar o que há de mais intímo no homem, ou seja, sua própria mente. 

Daí as musas que, segundo a tradição, inspiram as mais belas criações poéticas, mas ao se 

aproximarem dos filósofos suscitam uma grandeza de ânimo e não de estilo. Pico 

confirma, assim em suas declarações acerca do número de suas Conclusiones, a benéfica 

influência das musas no exercício filosófico. Nesse caso, as musas arrebatam os ânimos 

dos pensadores para alcançarem o conhecimento verdadeiro. Já nos poetas e oradores, tais 

inspiradoras suscitam a grandeza de uma elaborada expressividade382. Ademais, o próprio 

Cícero teria separado a sapientia da eloquentia, muito embora juntasse as duas coisas, pois 

era um homem sábio e douto. Em suas obras havia unido elevados pensamentos e elegante 

expressividade, no entanto, poderia ser considerado uma exceção, um caso raro, um 

exemplo ideal de douto, e não uma regra a ser seguida por todos os pensadores. Aos 

filósofos, os elevados pensamentos, aos oradores, as glórias da expressão refinada. Já entre 

os poucos que conseguem conciliar as duas coisas, deve-se reconhecer o mais sublime 

douto. Certas critícas de Barbaro  ao estilo dos filósofos deveriam, portanto, ser 

consideradas abusivas.  

Apresentam-se assim certos traços comuns entre oradores, poetas e filósofos, mas, 

ao mesmo tempo, grandes diferenças. Esquecendo um pouco as questões estilísticas e 

voltando-se para os elementos políticos, também se observam muitas distinções entre 

Filosofia e Retórica. Não obstante, o orador considere o filósofo um homem inapto aos 
                                                        
381 Ibidem. 
382 Cf. CURTIUS, Ernst. Literatura Européia e Idade Média Latina [1948]. Trad. br. Teodoro Cabral. 
Brasília: Instituto Nacional do Livro, 1979, p. 236: “As musas pertencem às constantes de forma ‘concretas’ 
da tradição literária. Na concepção dos antigos, não se associavam apenas à poesia, mas a todas as formas 
superiores da vida espiritual. Viver com as musas significa viver humanisticamente, como diz Cícero, (…)”. 
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debates políticos, pois afastado da vida civil e isolado na solidão de sua mente 

especulativa, ainda nesse ponto a Retórica não é superior a Filosofia. O testemunho dos 

antigos confirma que a harmonia das criações poéticas e a majestosa beleza dos 

espetáculos teatrais podem mascarar as enfermidades do corpo político. Daí Platão 

expulsar os poetas e oradores de sua república, deixando claro que os filosófos fazem uma 

melhor condução da vida pública, pois conhecem a verdadeira natureza das coisas, ao 

passo que os retores e poetas dificilmente ultrapassam o nível da agradabilidade 

aparente383. Desse modo, pressupondo-se o embate entre vida ativa e vida contemplativa, 

prevalece a última. Contudo não se trata da defesa da solidão em detrimento da vida civil, 

mas de um modelo de erudição em que a busca pela verdade deve orientar os rumos da 

vida em comum.  

  Apesar da robusta diferença entre oradores e filósofos, consente-se sobre certa 

validade da Retórica, visto ser evidente, por meio do estudo dos antigos, que a verdade 

quando apresentada mediante um elaborado discurso penetra mais facilmente nos ânimos 

dos ouvintes, pois a veracidade encontra-se armada com a força do esplendoroso384. Nesse 

caso encontram-se verdade e elegância, Retórica e Filosofia. Em tal momento da epístola 

de Pico della Mirandola, cesssam as acusações feitas contra a Retórica, iniciando-se uma 

argumentação mais próxima do ideal humanista do que da orientação escolástica, posto 

que se trata de acrescer ao estilo dos filósofos o refinamento da agradável expressividade 

dos oradores. Se for possível a união entre verdade e elegância, qual douto deixaria de 

realizar essa unidade? No entanto, quando tal ideal torna-se impossível de se realizar, não 

se deve abandonar o verdadeiro para se buscar o estilo elegante: algo presente nas sagradas 

escrituras385. Escondida entre as rudes palavras das sagradas leis, no interior de um estilo 

pouco polido, encontra-se a ardente motivação capaz de persuadir e de transformar 

completamente o homem386. Convence não pelo refinamento das palavras, mas pela força 

da verdade, ultrapassando, pois, o mero persuadir, uma vez que impulsiona o homem ao 

abandono do erro, sem fazer uso de uma elegância carente de veracidade. A rusticidade do 

verdadeiro prevalece ante um erro revestido de beleza, pois o conhecimento da verdade e 

suas implicações éticas estão além da dimensão da beleza e da agradabilidade. 

Ao se aproximar o estilo dos filósofos com aquele dos oradores, deve estar claro 

quais os aspectos que conduzem ao convencimento. Se não é apenas dom dos oradores 
                                                        
383 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico e BARBARO, Ermolao. Filosofia o Eloquenza?, p.51. 
384 Ibidem, p. 53. 
385 Ibidem. 
386 Ibidem. 
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convencerem pela força das palavras, o que torna então possivel a persuasão? Para 

apresentar uma resposta satisfatória a essa indagação, a personagem da missiva de Pico 

della Mirandola considera que: 
Três coisas sobretudo persuadem: a vida de 
quem fala, a verdade daquilo que se diz, a 
simplicidade da oração. São essas (…) as 
qualidades que conferem crédito ao filósofo: se 
será bom, se dirá o verdadeiro, se procurará 
aquele estilo que emana, não dos amenos 
bosques das musas, mas da caverna inóspita na 
qual Heráclito disse esconde-se a verdade387.  
 

As palavras do “pseudo-escolástico” indicam que entre as qualidades conferidas ao 

filósofo encontram-se algumas identificadas nos oradores, particularmente, o aspecto 

moral. Aquele que fala ao público deve ser um homem de bem: orator est vir bonus, 

decendi peritus (Quintiliano. Institutio Oratoria. Livro 12,1,1). A potencialidade do ethos 

do orador como parte integrante da atividade retórica é, com efeito, algo típico da tradição 

retórica latina388. Em autores como Cícero e Quintiliano observa-se que possui maior poder 

de convencimento aquele orador que se apresenta e é visto por seus ouvintes como 

possuidor de um excelente caráter: não basta possuir virtude e retidão é preciso demonstrá-

las. Desse modo, a virtude moral requer um elemento vinculado ao estético, analogamente 

falando, pois necessita do imagético. A retidão das ações deve estar visível na imagem que 

o orador faz de si mesmo; pois, onde impera o debate, o conflituoso e o verossímil, algo 

deve ser creditado à imagem daquele que fala. Nesse sentido, a Filosofia encontra-se com a 

Retórica, posto que ambas não desconsideram a potência do imagético como elemento de 

convencimento. 

 O discurso do personagem escolástico defende que o filósofo deve considerar 

certos elementos criados pela Retórica. É preciso reconhecer aquilo que há de positivo na 

crítica que os retores dirigem contra a forma expositiva dos filósofos. Desse modo, a 

Filosofia não pode desconsiderar as questões pertinentes ao estilo. Como confiar na 

autoridade de um saber que se apresenta com uma imagem desprovida de força moral? Se 

a Filosofia conhece aquilo que é verdadeiro, deve apresentar-se como tal. É preciso assim 

construir uma imagem favorável ante aqueles que estão envolvidos com as questões 

práticas da vida civil. O filósofo deve estar envolto por uma imagem que inspira confiança 

e não repúdio. Ao se preocupar com a sua imagem, a Filosofia não cria um simulacro, um 
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388 Cf. MEYER, Michel. A Retórica, p. 34. 
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disfarce para esconder suas lacunas, pois a imagem que a Filosofia deve criar para si não é 

uma falsa imagem, aquela de um saber que oferece algo que não possui. A imago criada 

deve estabelecer uma coerência entre exterior e interior: dirigir-se ao verdadeiro por meio 

da aparência. Se a Filosofia tem veracidade em seus argumentos, deve, portanto, criar uma 

imagem simples, porém, convincente e agradável. Aquilo que é exageradamente refinado 

pode ser visto como pedantismo, demonstração soberba das disposições criativas: algo que 

não é condizente para aqueles que por meio da simplicidade tornam visível a retidão de 

suas ações. Ademais, a sapientia já é em si mesma algo de venerável e divino389, portanto, 

não precisa de acréscimos ornamentais390. A Filosofia oferece a imagem de uma veritas 

nuda, e não a imago de uma veritas fucata. O verdadeiro é simples, posto que é a origem 

da multiplicidade das vias, portanto, não requer ornamentos desnecessários que corrompem 

a sua simplicidade. Daí, na acusação feita contra a Retórica, veritas e ornatus estão 

desvinculadas. 

Ao se acreditar que um ornamento belo e esplendoroso possa acrescer algo de 

positivo à verdade, o filósofo desvia-se de seu melhor estilo, permanecendo apenas na 

exterioridade, sem prescrutar o íntimo das coisas. Muitas vezes, o ornamento ofusca a luz 

da verdade, em vez de torna-lá mais radiante391. O brilho da ornamentação pode desviar o 

olhar daqueles que buscam compreender os mais recônditos mistérios. Além disso, deve-se 

destacar que as coisas possuem um esplendor natural, ou seja, uma claritas que surge da 

perfeição ontológica das coisas criadas, da integritas, isto é, da boa ordenação dos objetos 

naturais392. Como criação harmoniosa, o mundo dispensaria as artificialidades das criações 

humanas, pois os ornamentos criados pelos discursos nada acrescem àquilo que já é 

naturalmente esplendoroso, mas, ao contrário, ofuscam a visão do esplendor natural. O 

belo, identificado como ornatus, se apresenta, assim como obstáculo à exposição do 

verdadeiro: verdade e beleza não são elementos sempre passíveis de articulação. A 

dimensão estética, por analogia, lugar do belo e do ornamento deve estar submetida à 

autoridade da verdade: o verdadeiro prevalece ante a beleza. Daí se comparar a verdade 

com uma casa feita de mármore: aquele que tentar acrescentar algum tipo de pintura nas 

paredes de tal casa, terminaria por retirar dela toda a sua dignidade e beleza que já se 

encontra naturalmente no elemento da qual é feita393.  

                                                        
389 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico e BARBARO, Ermolao. Filosofia o Eloquenza?, p. 53. 
390 Ibidem. 
391 Ibidem, p. 55. 
392 Ibidem. 
393 Ibidem. 
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Ao se problematizar a relação entre veritas, imago e visio, o representante dos 

“rudes” escolásticos afirma: 
Por esta razão a Filosofia se mostra 
completamente nua à vista, e com a ambição de 
trazer tudo aos olhos, de expor tudo ao juízo, 
sabe que possui as qualidades para agradar 
inteiramente e em qualquer parte. Quantos de 
vocês [retóricos] revestem, quanto mais a 
revestem de beleza, mais se diminui seu valor; a 
Filosofia deve oferecer-se pura e 
incontaminada: qualquer coisa que tu 
acrescentes, a corromperá, a falsificará, a 
transformará em qualquer outra coisa394. 

 
A Filosofia, como saber mais elevado que a Retórica, não pode se deixar conduzir 

pela verborragia dos oradores, nem pelos encantos do belo ornamento. Apesar de ambos os 

saberes fazerem apelo aos aspectos imagéticos, o filósofo não deve se desviar da verdade a 

fim de contemplar o belo. A beleza torna-se algo secundário quando a verdade se apresenta 

claramente aos olhos, quando o verdadeiro está completamente despido. Se a beleza, por 

muitas vezes, não ultrapassa os limites do ornamento, quando se descobre a imago veritatis 

todo aspecto aparente se desvanesce ante aquilo que ultrapassa toda forma.  

Aos philosophans não interessa o uso dos tropos, abundância de palavras, criação 

de termos e metáforas, pois em matéria séria e de grande importância seria imprudente por 

em risco a seriedade do discurso para alcançar um refinado ornamento395. Sustenta-se, 

assim, que o modo de expressão deve ser aquele da simplicidade e não o dos artifícios. 

Aqui o pensamento alcança certa supremacia sob a linguagem: isso não significa que o 

modo de expressão pelo qual se apresenta a verdade deva ser desconsiderado. Para 

responder às duras críticas feitas por Barbaro, o filósofo escolástico termina por 

estabelecer as características do estilo filosófico de argumentar. No entanto, a linguagem 

deve se adequar ao pensamento e não o pensamento à linguagem. Nesse debate entre 

Retórica e Filosofia, oratio e ratio, prevalece a noção de que a linguagem é um elemento 

secundário, posterior ao primerio ato de pensar: por isso não pode fundamentar o 

verdadeiro. Não se deve esquecer que, mesmo se reportando aos aspectos divinos e 

mágicos da palavra, Pico della Mirandola salienta o aspecto artificial da linguagem, visto 

que as palavras de cada língua são também convenções sobre o modo corrente de 

denominar os entes. Daí, enquanto o pensamento é a seiva, a verdade é a raíz e as palavras 

formam a casca da arbor scientiae. A linguagem consegue unir os aspectos visíveis e 
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invisíveis das coisas, mas não é capaz de abarcar completamente nem a totalidade dos 

entes, nem a natureza mais profunda do Ser. 

Dessa maneira, considerado o caráter artificial da linguagem, poder-se-ia sustentar 

contra os humanistas, e contra aqueles que defendem a universalidade do latim, a recusa de 

que a língua latina seja a mais adequada para a expressão filosófica, pois o que é dito em 

latim também pode ser expresso em outras línguas396: daí não se poder indicar erros nos 

sistemas filosóficos apenas com base na discordância dos termos. Ademais, a elegância 

encontrada entre os clássicos da língua latina não é parâmentro para o estilo filosófico. 

Entre a maioria dos autores latinos prevalecia mais a busca pelo ornamento esplendoroso, a 

criação de imagens fantásticas, e a inventidade linguístisca, do que a explicitação da 

verdade. Para a compreensão de tradições filosóficas distintas, deve prevalecer o 

significado do termo, o elemento último ao qual a palavra remete e não as nuances 

gramáticais. Visto que: “(…) um árabe, um egípcio dirão a mesma coisa: não a dirão 

latinamente, todavia dirão corretamente”.397 Por conseguinte, “(…) os nomes das coisas 

são estabelecidos, ou por convenção, ou por natureza”.398 Dessa forma, a linguagem se 

fundamenta em um comum acordo realizado pelos homens.399 Com base em tal acordo é 

que se diferencia aquilo que é certo daquilo que é errado no uso das palavras.  

Se os nomes são impostos, seria completamente arbitrário se considerar errado um 

termo estrangeiro apenas porque ele não está escrito segundo as normas de uma língua 

modelo. Nesse sentido, o suposto autor escolástico se posiciona contra certos humanistas 

que tenderiam a submeter todas as formas de expressão eruditas ao estilo da língua de 

Roma. Não se encontra nenhuma razão para que se defenda a supremacia de uma língua 

sobre as outras, pois todas elas são convenções. Não haveria, portanto, nenhuma língua 

considerada pura ou superior, pois desde a confusão babélica perdeu-se a pureza de uma 

suposta língua originária, isto é, uma língua que outrora teria sido a linguagem dos 

primórdios da humanidade, pela qual o homem e a divindade se comunicavam diretamente, 

sem a necessidade dos símbolos. Após a perda de tal língua originária (que talvez pudesse 

ser considerada a hebraica)400, múltiplos são os modos de se expressar a verdade, como 

múltiplas são as vias que levam ao verdadeiro, pois a reflexão filosófica pode ser feita em 

                                                        
396 Ibidem, p. 57. 
397 Ibidem. 
398 Ibidem. 
399 Ibidem. 
400 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 77: “80. Se existe uma língua 
primeira não casual, muitas conjecturas indicam que essa língua é a hebraica”. 
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língua: “(…) romana, (…) britânica, hispânica, ou (como se diz comumente) 

parisiense”.401 

Ainda sobre os elementos integrantes da linguagem, o autor indaga sobre quem 

estaria mais apto para refletir sobre a língua: o retor ou filósofo? Se for considerado que os 

nomes dependem da natureza das coisas, caberia ao filósofo explicitar os elementos 

formadores da linguagem. Por conseguinte, cabe à Filosofia investigar a relação entre 

sermo e res, visto que o filósofo penetraria no fundamento dos termos, enquanto os 

oradores se contentariam com os aspectos artificiais da linguagem402. A relação se 

estabeleceria, assim, entre exterior e interior, ou seja, aparência que se identifica com o 

ornamento e essência que se identifica com o verdadeiro. Enquanto certos humanistas 

renascentistas estavam apenas interessados nos ornamentos estilísticos de Cícero e Plínio, 

os escolásticos prescrutavam coisas mais elevadas403, buscavam, assim algo muito mais 

sublime que a inspiração das musas: glória imortal que nenhum orador ou poeta poderia 

alcançar. A verdade não se corrompe pelo tempo, ao passo que a glória alcançada pelos 

poetas e oradores se relativiza de acordo com as mudanças ocorridas nos gostos literários, 

nas opiniões comuns e nos costumes.  

Ademais, as várias interpretações das mais diferentes tradições poéticas e retóricas 

dificilmente podem ser submetidas a um princípio comum: isto é testemunhado pelo 

aparecimento moderno da Estética e pelas várias tentativas de estabelecimento de um 

princípio comum para todas as artes. Somente a Filosofia pode apresentar esse princípio, 

visto ser o único saber que vai ao encontro do fundamento último de todas as coisas. Isso 

não significa que a Retórica e a poesia estejam sempre desprovidas de verdade. Não se 

trata de identificar em tais saberes o erro e o engano, cumpre indicar as diferenças e os 

pontos comuns. Se o parâmetro é a verdade, há uma maior proximidade entre Poesia e 

Filosofia do que entre filósofos e oradores. 

Contudo, apesar das notáveis diferenças entre Retórica e Filosofia, o autor do 

discurso apologético aos medievais indica, uma vez mais, vínculos comuns entre oradores 

e filósofos. Seria preciso, portanto, apresentar certa unidade entre esferas tão distintas, 

pois, caso contrário, as considerações do pensador escolástico poderiam expressar uma 

postura unilateral, ou seja, uma orientação na qual não haveria a mínima possibilidade para 

aquilo que era um dos ideais humanistas: certa retoricização do pensamento e articulação 
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402 Ibidem, p. 59. 
403 Ibidem. 



146 
 

entre disciplinas díspares por meio da linguagem. Dever-se-ia concordar com aqueles 

humanistas acusadores da bárbara tradição escolástica, que os vínculos entre ratio e oratio, 

pensamento e expressão, não poderiam ser desprezados. O pseudo-escolástico afirma, 

assim que sapientia e eloquentia estão unidas com vínculo recíproco404. Sobre tal 

reciprocidade se faz notar que: 
Os filósofos separaram a sabedoria da 
eloqüência; os historiadores, os retores, os 
poetas separaram – como deplora Filostrato – a 
eloqüência da sabedoria. Tu não tem dúvida 
que esses vivem de fama imortal, e que aqueles 
vivem no tormento e na vergonha. (…) Cícero 
prefere uma sabedoria não eloquente a uma 
estulta loquacidade405. 
 

Uma vez mais, o astuto escolástico apela à autoridade de Cícero para confirmar a 

primazia do conhecimento filosófico sob aquele retórico. Depois da separação entre 

sapientia e eloquentia realizada pelos retores, poetas, historiadores e pensadores, não se 

pode exigir que o estilo filosófico tenha como parâmetro o refinamento poético. Mesmo 

considerados como aspectos secundários, o belo, o esplendoroso e o refinamento estilístico 

não podem ser subestimados, pois, muitas vezes, a força da beleza visível prevalece ante as 

mais sublimes verdades. Contudo, o penasamento encontra-se em um nível mais elevado 

que a linguagem. Por conseguite, a Filosofia ultrapassa os limites impostos pelas críticas 

dos retores. Para exemplificar tal fundamentação, o personagem da missiva de Pico della 

Mirandola faz uso das considerações ciceronianas, justamente as palavras de um dos 

autores mais reverenciado pela tradição humanista renascentista. Cícero explicitaria que o 

estilo simples seria próprio dos filósofos, uma vez que a simplicidade estilística se encontra 

com os mais elaborados pensamentos: refinado deve ser o pensamento e não o modo de 

expressão. Tais qualidades são apresentadas pelo bárbaro escolástico como a melhor forma 

de adequação entre ratio e oratio, pois a busca pelo belo oranamento, pela refinada 

expressão não é algo de todo condenável. No entanto, deve ser objeto de esforço dos 

oradores e poetas, não dos filósofos. 

A fim de deixar clara a primazia do pensamento em relação à linguagem, a 

personagem da missiva de Pico se serve de certa amplificatio, ou seja, ao indicar os limites 

da Retórica, não deixa de se utilizar dos artíficios criados pelos oradores. Daí afirmar: 

“Viver sem língua podemos, ainda que talvez não muito bem, mas sem coração não 
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podemos viver de modo algum”.406 Com tais palavras se demarca claramente que a 

linguagem não é o principal meio de compreensão da realidade. A língua, os falares 

possuem um lugar importante no universo da cultura, no estabelecimento dos liames civis. 

Contudo há uma diferença entre aquilo que os filósofos consideram como o principal 

elemento possibilitador da humanitas e aquilo que é considerado por retores, poetas e 

humanistas renascentistas. A prática do refinamento das Letras conduz à realização do 

ideal de homem de cultura, já a Filosofia efetiva o que há de mais sublime no homem, ou 

seja, exercita o pensar. Daí afirmar-se que não é completamente humano aquele que ignora 

as mais simples considerações filósoficas: assim poder-se-ia dizer que somente a Filosofia 

pode apresentar-se como a máxima realização do homem. Poesia e Retórica são 

importantes elementos de efetivação da humanitas, mas não são capazes de realizar os 

mesmos feitos que a Filosofia. 

Os poetas poderiam afirmar a seu favor que as diferenças entre autores como 

Homero e Virgílio não consistem tão somente em estilos diferentes. Entre esses poetas não 

existe apenas uma diferença na forma, pois a matéria abordada não é a mesma entre eles407. 

Estaria anulada, assim uma das diferenças indicada pelo escolástico: aquela de que a 

Retórica e a Poesia apresentam apenas questões formais não havendo qualquer distinção no 

que diz respeito ao contéudo abordado pelos mais diferentes oradores e poetas. Contra tal 

consideração, o suposto autor escolástico argumenta que se trata de uma falsa afirmação, 

uma similitude enganosa408. Esta diferenciação entre matéria e forma, expressa pelos 

oradores e poetas, é quase a mesma abordada pelos filósofos. Há, no entanto, uma grande 

diferença entre valorar as coisas tendo como parâmetro a forma, e outra valoração que 

desconsidera os aspectos formais409.  

Se os oradores e poetas observam essa diferença entre seus pares, porque não 

concordariam com a mesma distinção que os filósofos realizam entre Filosofia, Retórica e 

Poesia? Acusar os autores escolásticos de “sórdidos, rudes, incultos e bárbaros” seria 

submetê-los aos ditames do estilo ornado, desconsiderando o contéudo de suas obras. 

Dessa maneira, o personagem medieval identifica determinada incoerência na crítica de 

Barbaro. Em primeiro lugar, Barbaro deveria estar ciente de que as obras eruditas de 

qualquer disciplina douta não poderiam ser valoradas apenas com base no estilo, pois 

proceder desse modo seria cair em unilateralidade. Isso acontece com Barbaro, posto que 
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não considerou as nuanças que separam o estilo dos filósofos e aquele dos oradores e 

poetas. Deve-se reconhecer também que o estabelecimento de uma sabedoria eloquente é 

algo de difícil realização, sendo, portanto, precipitado menosprezar certos medievais por 

seu estilo “grosseiro” (grossus) e noioso. Ademais, a busca do belo estilo não é algo 

prioritário em todas as disciplinas: os filósofos se ocupam do conhecimento de todas as 

coisas, ao passo que os poetas e os oradores não estão ávidos por sabedoria, mas por 

inventividade, deleite e agradabilidade. Em outras palavras, se nos reportamos aos 

argumentos de Cícero, eles são ávidos por delectare e flectere, deixando o probare em 

segundo plano.  

Para o personagem escolástico, o grande orador romano, admirado por quase todos 

os humanistas da renascença, não foi apenas o maior dos retores, era também um grande 

filósofo e um erudito que havia se imortalizado por unir sapientia e eloquentia, sem omitir 

o papel das disciplinas humanas na condução dos rumos da vida política. Desse modo, 

embora se trate de um escolástico, mesmo que imaginado, seu discurso se assemelha, em 

muitos aspectos, à oratória dos humanistas renascentistas. Ele faz grande uso de exemplos, 

citações, imagens, metáforas. Trata-se de um modo de argumentar que dificilmente poderia 

ser identificado com o modelo das disputationes, mas integra o elemento estético estilístico 

oriundo das tradições retóricas e poéticas. Em tal ponto a ambiguidade se revela na escolha 

de Cícero como exemplo não apenas de orador, uma vez que indentifica no autor romano 

um grande sábio. Isso porque, suas obras ultrapassam as criações retóricas, se estabelecem 

como reflexões sobre a política, os costumes, as escolas filosóficas, o divino e a natureza 

do bem e do mal. 

Após explicitar as diferenças estilísticas e conteudísticas entre filósofos, retores e 

poetas poder-se-ia ainda indagar: haveria articulação possível entre esses saberes? 

Demonstrando ser conhecedor da cultura clássica, a personagem medieval identifica certos 

conteúdos comuns entre dois autores: um clássico latino e outro medieval. Ele afirma que a 

diferença entre a poesia de Lucrécio e o pensamento de João Escoto está no estilo adotado 

por eles: ambos especulam sobre a natureza, sobre Deus e a providência. Enquanto o 

primeiro discute essas questões por meio dos versos, com elegância e agradabilidade, o 

segundo as discute “sem graça, rudemente, com palavras não latinas”.410 No entanto, a 

forma pouco elegante do pensador medieval não o desqualifica ante o poeta latino. Tratar-

se-ia de uma diferença entre elementos secundários. Os dois autores estariam distantes na 
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exterioridade, mas ombreados no mais íntimo de seus pensamentos. Ademais, essa 

aproximação entre poetas antigos e pensadores medievais anuncia um dos mais almejados 

projetos de Pico della Mirandola: escrever uma Teologia Poetica. No paralelo entre 

Lucrécio e Escoto vislumbra-se a possibilidade de se estabelecer um discurso filosófico 

que tenha como objeto as construções poéticas. Tanto os poetas antigos como os filósofos, 

em última medida, tratavam do mesmo objeto, pois, em certos momentos, a verdade se 

apresentava na forma das imagens poéticas, em outros o verdadeiro se deixava desvelar 

pela atividade do intelecto. Conforme se argumenta na missiva, pode-se, no entanto, 

questionar qual dos dois autores era melhor poeta e qual era melhor filósofo. Em outras 

palavras, qual se exprimia filosoficamente correto e qual o fazia elegantemente411. Com 

base nessas distinções, o “rude” medieval sustenta: 
Mas, observa em que coisa diferem: um tem a 
língua insípida, o outro a mente insípida. Um 
(…) ignora as leis dos gramáticos; o outro, 
aquelas de Deus e da Natureza. Um, de todo 
privado de eloqüência no falar, compreende 
coisas que a palavra não pode suficientimente 
louvar; o outro, eloquentíssimo na expressão, 
diz coisas sacrílegas412. 

  
Em virtude de estabelecer tais distinções para manutenção de certa sacralidade do 

conhecimento, o “inculto” medieval havia proferido seu discurso em defesa da barbárie 

escolástica, exemplificando que, para além da ornamental beleza, deve-se buscar um ânimo 

nobre413. Por conseguinte, não somente com ânimo reto e elevado, o personagem afirmava 

ter composto sua oração apologética. Aquele discurso proferido ante um retórico havia lhe 

exercitado o ingenium414: disposição humana apreciada pelos oradores e poetas, mas que 

não deve ser menoprezada pelos filósofos, visto que aqueles que bucam alacançar o 

conhecimento completo das coisas, também devem fazer uso das capacidades criativas, 

não para criarem simulacros como fazem, por exemplo, os oradores. No exercício 

filosófico, as disposições inventivas devem ser usadas na busca do pleno conhecimento, 

posto que a aquisição do verdadeiro requer a invenção de procediementos e métodos, ou 

seja, uma ars do intelecto. As ciências são, além de dom divino, criações humanas, 

invenções do único ser do universo capaz de se assemelhar a qualquer ente do cosmos. 

Ademais, se os pensadores monosprezarem as capacidades criadoras do homem, a 

                                                        
411 Ibidem, p. 61. 
412 Ibidem, p. 63. 
413 Ibidem. 
414 Ibidem. 
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Filosofia nunca poderá apresentar algo novo. A mudança dos tempos, dos costumes, dos 

gostos, das religiões, das ordens políticas demanda um aprimoramento da Filosofia que 

deve apresentar uma compreensão racional de todas as coisas. O filósofo animado pelo 

pathos do conhecimento e dotado das capacidades inventivas objetiva uma compreensão 

que vai desde os elementos naturais, passando pelas criações finitas do arbítrio humano até 

o conhecimento do eterno, infinito e imuntável: fim e princípio de todas as coisas. 

Sem a potência do ingenium, como se poderia revitalizar um saber tão antigo como 

a Filosofia? Os pensadores devem, pois, beber na mesma fons inventionis que inspira os 

poetas e oradores. No entanto, para além da criação das imagens fantásticas, da busca de 

um estilo refinado, da apresentação da ornamentação bela que comove e deleita, da 

sublime inspiração das musas, encontra-se outra via galgada pelo filósofo: caminho mais 

longo, pois não visa tais elementos. Afastado dos prazeres poéticos, da agradabilidade 

discursiva, os philosophans buscam a novidade, não apenas para deleitar os ânimos 

abatidos daqueles que estão cansados pela repetição. Prescrutar as fontes mais antigas para 

encontrar o novo é algo exigido pelo ascensu e descensu do intelecto, pois sem uma 

inspiração inventiva animadora de todas as disposições humanas, a especulação filosófica, 

em vez de alimentar o pathos do conhecimento, será uma desagradável repetição, 

sabedoria repetente, disciplina que além de não deleitar e comover, contrário do que faz a 

Poesia e a Retórica, não pode contibuir para o aprimoramento da humanitas.  

Fazia-se necessário animar o espírito dos pensadores que jaziam abatidos pelo 

discurso repetitivo dos velhos mestres catedráticos que, em seus comentários aos antigos 

sábios, não eram capazes de suscitar nem um intelecto robusto, nem um ânimo elevado. 

Tal grandeza de ânimo inspira e motiva o forjar da novidade por meio do debate. Com base 

nesse ideal, Pico della Mirandola propõe as Conclusiones de 1486. As espístolas entre Pico 

e Barbaro exprimem que a busca de um novo princípio de unidade do saber, almejado pela 

filosofia mirandolana, não era algo recente e precipitado no âmbito da formação erudita do 

autor. Ao não se definir como poeta, retórico, humanista, ou filósofo, Pico explicita que 

disciplinas aparentemente próximas possuem muitas distinções, enquanto outras 

visivelmente distantes possuem laços comuns. Daí, em sua missiva enviada a Barbaro, 

integrar elementos retóricos e poéticos na defesa loquaz do emudecimento escolástico ante 

a eloquência dos novos doutos. 

Tal integração entre saberes, que adiante se efetivou na busca do princípio 

conciliador, não se alimenta do desejo de formar uma bela unidade entre os saberes. 

Também não se trata de propor o fim da diferença entre Retórica e Filosofia, tampouco de 
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identificar o fazer poético e a atividade filosófica. Pelo contrário, trata-se de estabelecer os 

vínculos entre tais saberes sem, contudo, apagar as distinções: diálogo entre disciplinas 

eruditas que busca se afastar das unilateralidades. Oradores, poetas e filósofos identificam-

se pelas capacidades criativas, mas distanciam-se pelos objetos visados, níveis de 

conhecimento, pelo estilo expressivo. Somente o filósofo pode efetivar tal unidade dos 

saberes, pois ele é o único douto que visa ao conhecimento da totalidade: o pleno 

estabelecimento da verdade. Tal verdade não é almejada por ser bela ou esplendorosa, mas 

por sua própria condição essencial, ou seja, o verdadeiro atrai por ser verdadeiro e não é 

como o belo, nem como o estilo refinado que atraem pela comoção, deleite e 

agradabilidade. O conhecimento da verdade, mesmo que possa ser algo agradável, 

deleitoso e comovente não é buscado em vista desses aspectos, pois estes nos podem ser 

ofertados pelos oradores e poetas. Busca-se o verdadeiro porque quem o encontra atinge a 

sua própria origem. De posse dos mais altos conhecimentos é que o homem efetiva sua 

dignidade, visto que conhecendo primeiro as coisas visíveis passa ao conhecimento daquilo 

que não pode ser ofertado pelas disposições corporais, ultrapassando os limites naturais 

para se tornar um ser divino. 

Com base em tal aspecto, o personagem escolástico conclui seu discurso 

reafirmando o caráter nobre daqueles “rudes” pensadores medievais415. Se tais pensadores 

são acusados de falta de erudição, refinamento estilístico e beleza de expressividade, isso 

se deve a certa unilateralidade no modo de valorar os diversos saberes e disciplinas. Os 

oradores, identificados no começo e no final da missiva como gramáticos, acusam de 

barbárie os escolásticos porque elegem o estilo como principal valor a ser alcançado por 

todos os doutos. Os gramáticos, ao se aterem apenas à etimologia dos vocábulos, esquecem 

que a linguaguem utilizada nas obras doutas é a exterioridade de profundos 

pensamentos416. Não se trata de desconsiderar o estilo na valoração dos autores, sejam eles 

retores, poetas ou filósofos. Não se deve, no entanto, exigir do filósofo o mesmo estilo belo 

e refinado apresentado pelos oradores e poetas. Pensamento e expressão, ratio e oratio, se 

unem com vínculos recíprocos, mas nem sempre equivalantes. Os filósofos devem ser 

julgados e valorados em primeiro lugar por seus pensamentos, sendo seus respectivos 

estilos um elemento secundário que não deveria interferir no contéudo de suas reflexões. 

                                                        
415 Ibidem. 
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Se aqueles escolásticos obtiveram certa honra e fama, as acusações feitas contra eles, ou 

mais precisamente contra o estilo adotado por eles, devem ser reconsideradas417. 

Para aqueles “incultos” medievais, o estilo rude foi esquecido para se alcançar uma 

agudeza de pensamento. Com o surgimento de uma nova orientação cultural em que 

deveriam prevalecer os laços entre sapientia e eloquentia, viva adequação entre 

pensamento e linguagem, os filósofos, retores e poetas deveriam, no entanto, realizar o 

ideal de uma sabedoria eloquente, sem menosprezarem contudo aqueles que são feios na 

expressão, porém belos no pensar. Na busca da união entre agudo pensamento e beleza de 

estilo, Pico della Mirandola considera as poesias de Lorenzo, il magnìfico. Se, entre os 

retóricos e os filósofos são poucos os que conseguem realizar a união entre sapientia e 

eloquentia, rigor no pensar e no estilo, como a poesia de Lorenzo se apresenta ante tal 

questão?  
 

3. 2 Entre Dante e Petrarca: considerações sobre a poesia de Lorenzo de Medici 
 

Pois que aos poetas se reconheça o direito de 
morrer: dar a vida a quem não quer viver, é fazer 
o mesmo que matá-lo. (Horácio, Epistula ad 
Pisiones). 

 
Se nas epístolas a Ermolao Barbaro os elementos estéticos vinculam-se à relação 

entre pensamento e linguagem, estilo e conteúdo, no paralelo entre Retórica e Filosofia; na 

carta enviada a Lorenzo de Medici, o estético apresenta-se na reflexão sobre o estilo 

poético. O interesse pela poesia era, com efeito, um dos elementos característicos da 

tradição humanista. As poesias e os debates sobre o estatuto do poético não poderiam ser 

desconsideradas por aqueles que visavam à renovação das disciplinas eruditas. Atividades 

doutas como a Retórica, a poesia e a Filosofia não poderiam permanecer desvinculadas, 

pois como humanae literae essas disciplinas apresentam vínculos comuns. Tais vínculos 

possibilitam formar o quadro enciclopédico dos studia humanitatis, ou seja, propiciam a 

formação do círculo integral do saber. O novo modelo de douto deveria, assim ser 

conhecedor de todos aqueles saberes que ajudavam na constituição do senso de humanitas. 

Dessa maneira, Pico della Mirandola estabelece um profícuo diálogo entre Filosofia, 

Retórica e Poesia. 

 O interesse de Pico pela poesia se manifestou desde a juventude418. Desse período 

estão datados seus primeiros poemas: poesie volgari que versavam sobre diversos temas: 
                                                        
417 Ibidem, p. 65. 
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da natureza do amor e do amante, passando pelos problemas da Cristandade até a condição 

política da Itália. Com o aprofundamento de sua formação erudita, o pensador afasta-se das 

criações poéticas para se dedicar integralmente à Filosofia. Como está indicado na carta a 

Barbaro, esse teria sido um dos motivos pelos quais o humanista veneziano escrevera 

aquela missiva em que atacava os “bárbaros medievais”. Pode-se, assim sustentar que Pico 

se distancia consideralvemente daquelas atividades consideradas dignas de um humanista, 

no entanto, sua relação com a poesia não havia se rompido completamente. A carta enviada 

a Lorenzo de Medici testemunha que a poeisa continuava a ter grande relevância para o 

jovem filósofo. Tal missiva, datada incialmente de julho de 1484419, tem como temática 

central certo elogio das poesias de Lorenzo ante aquelas de Dante e Petrarca.  

Se Pico della Mirandola em sua missiva estabelece paralelos entre Dante e Petrarca, 

ele o faz em meio a certa tradição de estudiosos, sem desconsiderar um debate estabelecido 

no âmbito da cultura renascentista. Eugenio Garin recorda que, por volta de 1470, a partir 

das lições de Cristofaro Landino, os humanistas renascentistas já reconheciam Dante e 

Petrarca como os melhores poetas surgidos após o período clássico420. Desse modo, as 

atenções se voltam para aqueles poetas que estão temporalmente mais próximos dos 

humanistas. Não bastava apenas o estudo de autores como Virgílio e Homero, fazia-se 

necessário reconhecer o valor daqueles poetas que tentaram ombrear com os clássicos 

greco-latinos. A identificação desses poetas como modelos da melhor erudição poética 

havia alcançado frutos. A imitatio dos antigos elevara o ânimo dos novos doutos para 

alcançarem, no mundo das Letras, uma glória imortal. Se os poetas renascentistas haviam 

alcançado tal glória, qual entre eles poderia ser considerado o maior? Com base em tal 

indagação se estrutura a missiva de Pico della Mirandola.  

Antes de qualquer coisa, cabe ressaltar que tal missiva contém certos elementos 

comuns com aquela enviada a Ermolao Barbaro. Em ambas as epístolas encontram-se 

reflexões sobre o melhor estilo a ser adotado pelos doutos, o refinamento da 

expressividade, a relação entre ratio e oratio, o uso das disposições inventivas. Contudo, 

diferentemente da carta na qual se defende o “rude” estilo dos medievais, ao considerar as 

poesias de Lorenzo não se encontra um embate entre dois saberes: não se trata de acusar ou 

defender a Filosofia ante as criações poéticas. Na verdade, Pico della Mirandola se volta, 
                                                                                                                                                                        
418 Cf. FUMAGALLI, Mariateresa. Pico della Mirandola. 
419 Sobre a questão da data precisa dessa epístola, ver: Jill Kraye, Pico acerca da relação da Retórica e da 
Filosofia. In: Pico della Mirandola. Ed. Por Michel Dougherty, pp. 37-38. 
420 Cf. GARIN, Eugenio. Rinascite e rivoluzioni – Movimenti culturali dal XIV al XVIII secolo. Roma-Bari: 
Editori Laterza, 1992, pp. 71-72. 
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particularmente, para a relação entre a elaboração do estilo e o conteúdo da obra. Na 

epístola a Barbaro, as questões se voltam para aqueles que se servem da prosa, aqui se 

observa uma reflexão filosófica sobre a poesia. Tal aspecto não se apresenta, no entanto, 

no confronto entre atividade poética e filosófica. Em verdade, trata-se de uma reflexão que 

não visa ultrapassar os limites de certa poética.  

Isso não significa que Pico della Mirandola, nesta missiva, proponha uma poética, 

ou seja, prescrição de regras para a melhor forma do fazer poético. Não se visava a uma 

poética prescritiva nos moldes da epistula ad pisiones de Horácio. Contudo, na 

comparação entre três autores, apresentam-se elementos que formam o modo poético mais 

adequado à relação entre estilo e conteúdo. Daí o filósofo se reportar às obras de Dante e 

Petrarca, para estabelecer os méritos de Lorenzo. Ademais, deve-se considerar também que 

a missiva de Pico ultrapassa uma aparente bajulação ao político e amigo Lorenzo de 

Medici. Se as poesias do governante da republicana Florença eram superiores às de Dante 

e Petrarca, cumpria justificar tal superioridade. 

Pico della Mirandola principia, assim sua missiva afirmando que a leitura das 

poesias de Lorenzo lhe proporcionava uma agradabilidade que só um estilo inspirado pelas 

musas poderia proporcionar421. Além disso, as poesias do político florentino poderiam ser 

consideradas: “prole legítima das Musas e das Graças”.422 Tal pode ser dito, pois 

dificilmente se poderiam considerar aquelas belas poesias como uma obra juvenil. Apesar 

da pouca idade do autor, as suas capacidades criativas eram de tal forma elevadas que, em 

seus versos, poder-se-ia identificar uma harmonia unida ao ritmo dançante das graças423. 

Afora esses elementos, a poesia de Lorenzo possuía, de início, um aspecto peculiar: não 

eram compostas em latim, mas em língua “vulgar”. Enquanto a maioria dos doutos se 

esmerava na valorização do latim como língua douta, o jovem poeta se esforçava por 

estabelecer a coerência de uma língua que, por sua dignidade e elaboração, poderia ser 

elevada como língua comum dos povos itálicos. Desse modo, poder-se-ia afirmar que 

grande foi o esforço de Lorenzo, pois com suas obras, além de revelar grande habilidade 

poética, havia estabelecido a dignidade de uma língua “vulgar” ante o prestigioso latim. 

As elevadas capacidades do poeta se faziam notar já em seu estilo. Seus versos 

atraíam por meio da harmonia, agradabilidade, argúcia, “picante dolcezza”, “conveniente 

                                                        
421 Cf. Giovanni Pico della Mirandola a Lorenzo dei Medici. In: Prosatori Latini del Quattrocento. A cura di 
Eugenio Garin. Milano-Napoli: Riccardo Ricciardi Editore, 1952, p. 797. 
422 Ibidem. 
423 Ibidem. 
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sedução” e “sábia disposição”.424 Essas primeiras definições da poesia de Lorenzo fazem 

notar que as capacidades poéticas do amigo de Pico estavam em unir opostos, conciliar 

contrários, pois ele unia a doçura com algo picante, a sedução com a conveniência. 

Ademais, ultrapassando as aparências estilísticas para adentrar no cerne das poesias, podia-

se observar uma profundidade nas matérias abordadas que se aproximava dos mais agudos 

filósofos. Desse modo, já se anuncia que as poesias de Lorenzo não encantavam apenas 

pelos dotes criativos e estilísticos, pois seu pensar era profundo como as mais argutas 

reflexões filosóficas.  

O fazer poético de Lorenzo ultrapassava, portanto, os limites da poesia para 

adentrar à esfera da especulação filosófica. Ante tal potencialidade das poesias do amigo, 

Pico, como afirmara no início de sua carta a Barbaro, sustenta não ser capaz de exprimir 

um juízo que esteja à altura das obras425. O filósofo diz que tentara, no entanto, exprimir 

uma opinião que escapasse à suspeita de adulação, pois não haveria escritor antigo que não 

tivesse sido superado pelas capacidades literárias de Lorenzo. Iseo era o que Pico della 

Mirandola afirmava haver identificado no erudito amigo. Contudo, era preciso justificar 

essa afirmação, valendo-se de uma argumentação coerente, a fim de que a missiva não 

parecesse um afago entre amigos queridos426. 

Pico inicia a sua justificativa sustentando que Lorenzo havia sido precedido por 

dois grandes poetas florentinos: Francesco Petrarca e Dante Alighieri. Este último já havia 

adquirido entre os doutos a fama de possuir um estilo limitado, ao passo que o primeiro 

apresentava sérias lacunas de conteúdo427. Apesar de não se reportar a nenhum comentador 

em particular, Pico della Mirandola diz que esses juízos não eram apenas seus. As 

carências do estilo de Dante e as limitações conteudísticas de Petrarca já haviam sido 

identificadas por muitos. Já nos versos de Lorenzo era difícil indicar o que possuía maior 

valor: se os temas tratados nas poesias ou se as palavras utilizadas nos versos428. Valendo-

se de um recurso literário semelhante àquele utilizado na missiva, endereçada a Barbaro, 

Pico sustenta que, se Petrarca estivesse vivo, concederia a Lorenzo o primado do conteúdo. 

Por conseguinte, não só os comentadores justificariam tal primado, mas o próprio 
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427 Ibidem. 
428 Ibidem. 



156 
 

Francesco redivivus reconheceria ser Lorenzo possuidor da maior seriedade de conteúdo, 

usando expressões quase comuns429.  

Ademais, a poesia do jovem florentino possui mais dolcezza que a de Petrarca. Não 

se tratava apenas de uma “doçura”, certa agradabilidade que se estabelecia nos prazeres 

suscitados pelo estilo. O prazer que se encontrava nas poesias de Lorenzo penetrava o 

próprio teor de seus poemas, ou seja, adequava estilo e conteúdo: instruia e deleitava ao 

mesmo tempo. Segundo Pico, o estilo poético de seu amigo era algo “docemente amargo e 

suavemente austero”.430 Possuía, portanto, uma justa medida entre a exterioridade 

aprazível e aquilo que é importante, mas nem sempre apraz. Lorenzo soubera dosar, da 

maneira correta, a relação entre forma e conteúdo, estilo e matéria. Quanto maior for a 

gravidade da matéria a ser tratada poeticamente, maior deve ser a agradabilidade e o 

refinamento do estilo. O estilo bem elaborado, a construção do ornatus, que unia poetas e 

oradores nas poesias de Lorenzo, não ofuscava, no entanto, o profundo conteúdo. Desse 

modo, Lorenzo não cometia os mesmos erros que Pico havia identificado no estilo dos 

oradores. O jovem poeta havia, assim encontrado a medida ideal entre o belo ornamento 

que apraz e a verdade que não pode ser desconsiderada: convergência de ratio e oratio, 

pensamento e expressão.  

Segundo as considerações de Pico, ao apresentar um estilo rico e elegante, Lorenzo 

ombreava com Petrarca apresentado majestade e esplendor nas suas obras431. Contudo, 

enquanto Francesco era “meigo e mole”, Lorenzo era “másculo e vigoroso”,432ou seja, o 

jovem florentino havia levado para suas poesias aquelas características exigidas de um 

homem público. Sua seriedade e firmeza estilística, na verdade, eram qualidades 

encontradas nos homens que deviam zelar pelo bem comum. Ademais, o modo como 

Lorenzo se expressava era “denso, pleno, fechado e harmônico”.433 Segundo Pico, Petrarca 

ao buscar o melhor adorno para seus poemas havia sido excessivo, pois deixado que o 

ornamento pesasse sob o contéudo, a exterioridade fechasse suas portas, não permitindo 

que se observasse o interior. A poesia de Petrarca se assemelha ao anfitrião que chama 

muitos convivas para um jantar: os convivas se dirigem à casa do anfitrião, degustam um 

delicioso banquete e se deleitam com agradáveis conversas, mas tudo isso acontece no 

jardim. Não se entra uma única vez na casa do anfitrião que, mesmo gentil, não apresenta o 
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432 Ibidem. 
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interior de seus aposentos. Desse modo, o estilo poético petrarquiano se preocupava com 

as aparências, esquecendo a matéria que deveria ser tratada, pois Petrarca excedia em 

rebuscamento estilístico, mas Lorenzo não apresentava nada de insuficiente434. Nas suas 

poesias, tudo estava em seu devido lugar, cada elemento ocupava o justo lugar que lhe 

cabia. O estilo não ofuscava o conteúdo, pois possibilitava que a matéria dos poemas não 

se escondesse entre os engenhosos artifícios.  

Pico admitia que suas críticas a Petrarca poderiam ser consideradas muito severas, 

visto que ele acusava Francesco de ser “mole” ou, em outras palavras, alguém que não 

possuia ânimo elevado e tampouco uma robusta vontade para alcançar a unidade entre 

estilo refinado e agudo pensamento. Sua poesia poderia provocar nos leitores uma 

sonolência, um convite ao repouso que paralisava as potencialidades mais ativas do 

homem. Contudo, não era isso que os poetas deveriam provocar em seus leitores e 

ouvintes. Os poetas deveriam suscitar uma audácia, um ânimo sublime, um alargamento 

das diposições humanas para alcançar as coisas mais elevadas: a poesia deveria inflamar e 

não paralisar as virtudes mais valorosas. Apesar de severas, as críticas dirigidas a Petrarca 

se justificavam à medida que se avançava na comparação com as obras de Lorenzo. As 

observações de Pico não eram, entretanto, arbitrárias, pois além de apresentar as lacunas 

oferecia o modelo no qual essas lacunas haviam sido superadas435. 

Quanto mais se avança a comparação entre Petrarca e Lorenzo, mais se percebia as 

falhas do primeiro. Ricas de expressões, de redudâncias verbais, as poesias de Petrarca não 

se assemelhavam aos melhores cantos, mas pareciam o soar dos trombeteiros,436 uma vez 

que, a excessividade do estilo dificultava uma aprazível audição, uma prazerosa leitura. 

Buscando agradar, Francesco terminava desagradando, pois se tornava enfandonho e pouco 

atrativo para aqueles que não se contentavam com mero verbalismo. Tal acontecia porque 

havia uma grande valorização do estilo, uma busca sempre renovada pelos aspectos 

formais, portanto, certa adoração da forma em detrimento da matéria. Se, por um lado, o 

poeta devia possuir um estilo elaborado, por outro, não deveria desconsiderar a dignidade 

dos temas abordados, pois poderia ser elegante no falar, mas limitado na compreensão dos 

temas abordados. Já Lorenzo apresentava um estilo coeso, pois nele havia equivalência 

entre forma e matéria. Em suas poesias não havia excessos, nem palavras desnecessárias e 
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atópicas: os termos usados eram necessários à apresentação dos conceitos tratados437. Por 

conseguinte, Nem excessivo, nem insuficiente Lorenzo havia encontrado certa mediania 

poética, ou seja, “uma justa medida poética”: adequação entre forma e conteúdo, estilo e 

pensamento, ratio e oratio.  

Essa última consideração de Pico anuncia certo elemento das obras de Lorenzo que 

Petrarca não havia alcançado, a saber, agudeza de conteúdo: encontro frutífero entre 

Filosofia e Poesia. Pode-se até argumentar que na busca por um estilo refinado, Petrarca 

havia sido um pouco mais elagante que Lorenzo. O primeiro havia sido, no entanto, 

unilateral, visto que era um poeta que não ia além dos formalismos estilísticos. O segundo, 

havia, entretanto, combatido com profundidade de contéudo438. Lorenzo havia escapado, 

assim das armadilhas dos formalismos estabelecidos pelas mais diversas tradições poéticas, 

garantindo austeridade temática. Sem muitas dificuldades, Francesco Petrarca alcançara os 

méritos poéticos, ou seja, era reconhecido por seu estilo. Para alcançar tal feito ele havia 

sacrificado, porém, o teor de suas poesias que deixaram de ser belas e profundas para se 

tornarem apenas belas.  

Segundo os argumentos de Pico, Petrarca havia separado beleza e austeridade: via 

oposta fora adotada por Lorenzo, por isso ele poderia ser considerado maior que Petrarca. 

Lorenzo não deformou, com efeito, o contéudo de suas obras com os agraciados 

embelezamentos439. Aqui se reafirma o caráter secundário da beleza, uma vez mais 

identificado com os ornamentos estilísticos, pois o belo aparece como elemento das 

criações poéticas ocupando lugar privilegiado na esfera da oratio e não da ratio. O belo é 

aspecto forjado pelo ingegno dos que são inspirados pelas musas, seja na relação entre 

Filosofia e Retórica, seja na relação entre Filosofia e Poesia, o belo não deve ser 

desconsiderado, não deve ser, porém, a finalidade última da poesia, um vez que os grandes 

poetas não almejam apenas o deleite de beleza. Se o belo aparece na linguagem, habita na 

aparência, enquanto aquilo que é primeiro, encontra-se na interioridade. Desse modo, a 

beleza poética deve ser um elemento que atrai não por si mesmo, mas por vincular-se a 

algo verdadeiro. Como aqueles retores criticados pelo “rude” escolástico da missiva 

anterior, Petrarca era belo e refinado apenas na exterioridade. Belo na aparência e feio no 

interior, Petrarca era um Quasímodo às avessas. Já Lorenzo não desprezara os mais altos 

contéudos, pois discorreu poeticamente sobre as mais altas reflexões filosóficas. Não que 
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tivesse unido atividade poética e filosófica na mesma medida, em verdade ele não se 

contentara com as artificialidades do estilo, ao buscar elaborar uma poesia bela e grave, ou 

seja, junção entre engenhosa agradabilidade e arguta especulação. 

Tal não havia conseguido o grande Petrarca que, comparado a Lorenzo, tornava-se 

menor. Se lermos Petrarca tendo como parâmetro o conteúdo, argumenta Pico, senti-lo-

emos “espinhoso e esquálido”.440 Ver-se-ia, então, que a figura de Petrarca não se 

encontrava envolta na luz da glória imortal das Letras, mas na escuridão de conteúdos 

pouco elaborados441. Uma vez mais, Pico destaca que, mesmo entre os poetas, não se deve 

observar apenas o estilo, pois há algo que está além dos sons e da melodia dos versos:442 

contentar-se com esses elementos seria unilateral. Uma leitura integral dos autores deve 

avançar até as raízes, a fim de um fundamento das palavras. Em consonância com a 

missiva anterior, o pensamento é visto como algo que precede a linguagem: na verdade é o 

fundamento mesmo de toda comunicabilidade. A palavra exprime aquilo que o pensar  

detém, mas não pode se tornar comum sem a linguagem. Antes de estabelecer quem surgiu 

primeiro, se o pensamento ou a linguagem, trata-se de compreender os vínculos comuns, 

ou seja, os laços imorredouros entre ratio e oratio. Uma análise dos contéudos poéticos 

petrarquianos deixa, portanto, entrever uma “frigidezza” e “leggerezza”443. Já nos versos de 

Lorenzo, as expressões não poderiam ser mais esplêndidas, pois correspodem à grandeza e 

à profundidade de seu conteúdo. A disposição dos versos do ilustre renascentistas não 

poderia ser melhorada, visto que sua harmonia e melodia poética haviam alcançado o ápice 

daquilo que se espera dos melhores poetas444. Se tais aspectos surgiam da comparação 

entre Petrarca e Lorenzo, o que se apresentava na distinção entre o jovem florentino e 

Dante? 

Pico, inicialmente, já havia estabelecido que entre Petrarca e Dante, um se elevava 

pelo estilo, outro pelo conteúdo. Se na comparação com Petrarca, Lorenzo era aclamado 

pelas questões estilísticas, com Dante o embate se realiza na esfera conteudística. 

Principiando as formulações da segunda comparação, o filósofo salienta que muito já havia 

sido discutido acerca da poesia dantesca. Numerosos e divergentes haviam sido os juízos 

sobre o autor da Divina Comédia, pois não foram poucos os que louvaram Dante como o 

maior poeta surgido naqueles tempos bárbaros do Medievo. Ele havia conseguido criar 
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algo novo e grandioso, na época em que se faziam ouvir as disputas escolásticas. Em 

muitos casos, justificava-se a grandiosidade de Dante, por ele ser mais antigo que Petrarca: 

de alguma maneira se encontrava em condições mais adversas. Pico della Mirandola 

assevera, no entanto, que a antiguidade de um poeta não pode ser a justificativa nem de sua 

fama, nem de suas qualidades445. A reverência renascentista a tudo aquilo que era 

longínquo, antiquíssimo, sapientia escondida nas sombras de um mundo distante, cede 

lugar à verdade que não se submete aos ditames temporais. Como nas Conclusiones, Pico 

objetivava explicitar uma verdade que se escondia nas mais antigas tradições, na valoração 

da poesia deve ocorrer algo semelhante. A antiguidade estabelece autoridade, mas não é o 

último parâmetro de valoração da poesia: a justificativa deve ser buscada no cerne das 

obras e não nas particularidades próprias de cada época. Homero ou Virgílio não são 

considerados grandes poetas porque são muito antigos, velhos doutos da humanidade, pois 

se assim o fosse, jamais se poderia igualar os méritos do poeta grego, uma vez que este era 

o mais antigo dos poetas conhecidos. As qualidades poéticas dos autores não são como o 

vinho que melhoram com o passar dos anos e cumpre ler os autores contemporâneos sem 

ciúmes ou inveja446. Os antigos servem de modelo, porém, por si só não servem para medir 

as poesias mais recentes. Nesse sentido, o ideal de imitatio dos antigos clássicos cede lugar 

à valorização dos mais contemporâneos. Tanto os antigos, quanto os modernos possuem 

grandes méritos, basta explicitar quais são esses méritos. 

Daí se afirmar que, quando se compara Lorenzo com Dante, torna-se claro que o 

primeiro é mais elegante na expressividade, e o segundo é “áspero”, “extremamente rude e 

privado de elegância”. Dante possuiria, com efeito, algo em comum com aqueles “rudes” 

escolásticos citados na missiva de Barbaro: seja os poetas do medievo, seja os filósofos, 

apresentavam um estilo bárbaro. Em outras palavras, o descaso com a língua e a 

expressividade havia contaminado até mesmo os poetas mais emintes, tal era o caso de 

Dante. A barbárie medieval não era apenas posse dos pensadores escolásticos, mas poetas, 

retores e teólogos, em certa medida, compartilhavam da mesma condição bárbara. Dante 

era dotado de profundos pensamentos, mas pouco elaborado no estilo, feio no modo como 

se expressava. Nesse sentido aquela barbárie filosófica torna-se também uma “barbárie 

poética”. Assim como os “sórdidos” escolásticos, Dante era privado de elegância, mas não 

de contéudo: estava, portanto, no extremo oposto de Petrarca. Este último era o adorador 

da forma, do estilo sempre mais elaborado. Já Dante apresentava-se sublime em seus 
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contéudos, era poeta theologus447. No entanto, se, em Dante, a agudeza de seus 

pensamentos havia lhe tolido a expressão, isto não acontecia com Lorenzo, pois na 

comparação com Petrarca, havia ficado explícito que o jovem poeta atingia a melhor 

adequação entre o estilo e o conteúdo448, unia riqueza de estilo com abundância de 

pensamento. Desse modo, na segunda comparação, pode-se afirmar desde o início que 

Lorenzo superava Dante no estilo. Restava saber quanto ao conteúdo. Poderia Lorenzo 

superar a sublime especulação de Dante? O jovem poeta haveria conseguido superar o 

antigo poeta theologus? Era possível poetizar e ao mesmo tempo pensar como os melhores 

filósofos sem, contudo, deixar de ser poeta? 

Não se pode deixar de reconhecer os méritos de Dante como poeta, que ia além das 

questões estilísticas, pois era profundo em seu pensar. Contudo, “quando tratava de Deus, 

da alma, dos beatos, não fazia mais que expor aquilo que havia escrito Agostinho e 

Tomás”.449 Por conseguinte, aquela grandeza de pensamento era apenas algo aparente, não 

havia, filosoficamente, nada de novo nas poesias de Dante. Na verdade, aquelas profundas 

reflexões que se encontram em sua Divina Comédia não eram totalmente suas, seu 

conteúdo, pois tomava emprestado de dois grandes pensadores: Agostinho e Tomás de 

Aquino. Tal feito foi possível visto que Dante havia meditado com “zelo e assiduidade” 

sobre as obras desses dois pensadores. O que parecia novidade, após uma interpretação 

mais aprofundada, revela-se, com efeito, repetição, novo por fora, velho por dentro, a 

novidade estava no modo como era exposto o pensar daqueles dois grandes filósofos. 

Dante parecia, no entanto, haver incorrido naquele mesmo erro, do qual se acusava grande 

parte dos medievais: o de haver repetido aquilo que era dito pelos grandes pensadores, sem 

ter proposto nada de novo na esfera da Filosofia. Se Lorenzo já ultrapassava Dante no 

estilo, e após se fazer notar que filosoficamente Dante era um autor repetitivo, como o 

jovem poeta ia além do poeta theologus no conteúdo? 

Lorenzo, que era possuidor de um grande ingegno, havia tornado filosóficas as 

líricas de amor450, pois “agraciando na forma, questões que pela sua severidade eram muito 

austeras”451. Desse modo, Lorenzo unia a seriedade dos filósofos com uma espécie de 

gracejo próprio dos enamorados452: a graça se enlaçava com a autoridade. Contudo, não só 
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por isso, dever-se-ia admirar o jovem poeta. Esses feitos poéticos, que Lorenzo havia 

alcançado, tornavam-se maiores quando se via que tais feitos pareciam necessários. O 

poeta conseguia de tal forma dissimular suas capacidades, que a graça e a severidade de 

seus poemas apresentam-se sem o menor resquício de artificialidade. Seu talento parecia 

não ter sido moldado pela o exercício disciplinar, porém parecia ser algo espontâneo 

genuíno, natural453. Com base nesses aspectos, poder-se-ia afirmar, com seguridade, que 

Lorenzo havia superado Dante. Se este era de fato sublime, aquele, com a potência de seu 

ingegno, havia completado aquilo que Dante não efetivou: tornou filosóficos certos 

conteúdos poéticos, uniu a graça do estilo com a seriedade do filosofar e mereceu um 

admirável lugar entre poetas e filósofos. 

Era possível, assim sustentar que Lorenzo havia alcançado o que nem Petrarca, nem 

Dante haviam atingido. Ombreando com os dois, ultrapassava-os, pois onde um era 

incompleto Lorenzo o completava, para no fim equilibrar os vícios e as virtudes que se 

encontravam em ambos. Petrarca com a dolcezza de seu estilo não cumpria o que prometia; 

seduzia, mas não conseguia manter a atenção de seus leitores454, que ficavam enfadados 

pela excessiva agradabilidade e grande carência de rigor nos contéudos. O que execedia na 

exterioridade, mascarava uma lacuna interna. Seu estilo não convidava ir além da 

aparência, para uma via mais longa onde estilo e contéudo se equilibravam. Petrarca se 

assemelhava a um exímio adulador: cheio de afago nos lábios, mas vazio de afetividade no 

íntimo. Deleita e comove, mas não instrui. Já Dante à primeira vista poderia chocar, pois 

não agradava como Petrarca. No entanto, convidava para uma estrada longa, como o 

caminho de sua Divina Comédia, na qual instruia seus leitores com grande variedade de 

conteúdo455, mas pouco deleitava e comovia.  

A poesia de Lorenzo, entretanto, persuadia pela profundidade, sem deixar de atrair 

pelo aspecto externo456. Ademais, o jovem poeta não era um literato de ofício, ele não 

havia composto seus versos nos retiros pacíficos dos estudos457, portanto, não era um douto 

que se dedicava tão-somente à vida contemplativa. Lorenzo havia composto sua sublime 

poesia entre os tumultos da cúria, os clamores do fórum; em tempos de grande agitação 

política458. Havia, assim feito algo maior, em meio às adversidades da vida civil, do que 

aquilo que os poetas haviam conseguido no retiro, na calma dos bosques habitados pelas 
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musas. Em meio aos confrontos civis era capaz de encontrar paz de espírito para criar as 

mais dignas composições poéticas. 

 Desse modo, Lorenzo de Medici unia vida ativa e contemplativa: douto homem de 

estado como havia sido Salutatti, Bruni e Bracciolini. Dessa maneira, poder-se-ia afirmar 

que era o maior poeta de seu tempo. Com Lorenzo, os doutos daqueles tempos, renascidos 

após o bárbaro medievo, ultrapassam os antigos poetas para se tornarem imortais como os 

clássicos da latinidade. Como não admirar Lorenzo? Indaga Pico della Mirandola. Por isso, 

sua missiva não era apenas bajulação, apesar de se assemlhar a isto. Ao ler as poesias do 

amigo, Pico afirma que seus cegos olhos haviam encontrado luz459, pois aprendia 

profundos temas, ao mesmo tempo em que sentia grande prazer. As poesias de Lorenzo 

eram tão doutas que: 
Quantas sentenças aristótelicas, da Física, do 
De Anima, da Etica, do Cielo, dos Problemi; 
quantas platônicas, do Protagora, da 
Repubblica, das Leggi, do Convito. Coisas que 
eu já havia lido muitas vezes em outros autores, 
mas que em te me parecem novas, mais belas. 
Transfiguradas de tal modo, que agora apoiam a 
te, e não a eles; e quando as leio, pareço 
aprender coisas novas460. 
 

 Lorenzo havia convertido em algo elegante e belo o que os “rudes” medievais 

haviam tornado deselegante e enfadonho. Tal era a força poética dos versos de Lorenzo, 

que Pico della Mirandola não havia notado diferença entre os conteúdos abordados pelo 

amigo e aqueles que ele havia conhecido por meio de fastidiosas leituras: o contéudo era o 

mesmo. Contudo, Lorenzo não fazia mera repetição, pois havia tornado novo o que era 

antigo por meio de suas capacidades inventivas, isto é pela força de seu ingegno. Desse 

modo, Lorenzo era digno de glória imortal entre os doutos. Enquanto muitos se utilizavam 

das expressões filosóficas apenas para causar admiração e inspirar respeito, Lorenzo se 

impunha por usar termos filosóficos sem pedantismo461. Em sua poesia, os termos 

filosóficos não eram adornos ou meros adendos estilísticos, pois tais termos e expressões, 

usados pelos filósofos, apareciam na poesia de Lorenzo, porque era um homem douto, 

conhecedor dos mais diferentes saberes e expressava seus conhecimentos poeticamente.  
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Em verdade, Lorenzo impressionava a todos, posto que sua expressão não era 

artificiosa, mas pura462. Não se dispersava, uma vez que era linear. Sua poesia era, em 

suma, doce, rígida e amável. O jovem poeta não se contentava com simples explicitações e 

ao mesmo tempo em que propiciava prazer, desnudava-as perante os olhos de seus 

leitores463. Se tamanha era a sua capacidade, menor não era seu poder de dissimilação. 

Desse modo, não ostentava seu rico conhecimento sendo um poeta decoroso. Assim, como 

era grande seu ingegno para desvelar, também o era para velar. Lorenzo dominava com 

grande habilidade quer a arte de esclarecer quer a capacidade de esconder. Algo que era 

característico, segundo Pico, dos grandes filósofos, visto que ao mesmo tempo em que 

explicitavam os sentidos das coisas, também eram capazes de esconder dos olhos impuros 

os mais sublimes mistérios. Se Lorenzo estava munido de tão grandes dotes, Pico finaliza 

sua missiva aconsselhando ao amigo que não pare de compor, tanto para a utilidade e o 

prazer dos doutos quanto para provar a honra de sua cidade e de sua língua materna. A 

poesia deveria ser, portanto, agradável, sem deixar de ser útil, ou seja, deveria instruir sem 

deixar de lado a vida civil. 

 Se em Lorenzo Poesia e Filosofia se encontravam em um frutífero diálogo, o 

mesmo acontecia porque o fazer poético não era considerado um mero exercício erudito. 

Ademais, os poetas eram reconhecidos como os primeiros sábios da Antiguidade. Homens 

doutos que antes do surgimento da Filosofia reuniam em um mesmo saber os dotes 

intelectuais e inventivos. Conforme quer explicitar as Conclusiones, se a verdade é una, 

porém se expressa nas mais diferentes vias: daí a poesia não ser totalmente despossuída de 

verdade. Sob as invenções fantásticas, das figuras criadas pela imaginação, do estilo 

aprazível, poder-se-ia encontrar algo de verdadeiro e profundo: tal era o ideal que 

estimulava Pico della Mirandola ao elaborar uma Teologia Poetica. Nos trechos da Oratio, 

no qual justifica suas teses sobre a magia, Pico fala de tal projeto: 
Na esteira desses persistiram Carondas, 
Damigeron, Apolónio, Hostanes, Dárdamo. 
Seguia Homero, que demostraremos um dia, em 
uma nossa Teologia poética, ter escondido, sob 
as viagens do seu Ulisses, tal como todas as 
outras ciências também esta464. 

  
O projeto de estabelecer uma teologia poetica, não é, com efeito, uma 

desconsideração da Metafísica. Somente este saber explicita, de forma adequada, o 
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conhecimento de Deus. No entanto, quando os filósofos têm que se reportar às origens do 

conhecimento, para aqueles momentos que precedem o estabelecimento da Metafísica, esse 

saber parece não ser suficiente, pois os antigos doutos não falavam dos Deuses por meio de 

expressões filosóficas. Ademais, conforme afirma Pico, se poetas como Homero 

dissimulam seus conhecimentos com os velamantos poéticos, uma teologia poetica seria 

capaz de explicitar aquilo que estava oculto. Em outras palavras, descobriria a verdade una 

que se escondia nas diferentes expressões fantásticas. Por meio de um saber que mesclava 

Teologia e Poesia era possível, assim compreender uma sapientia dos primórdios.  

 Problemática semelhante encontra-se no Heptaplus, pois em tal obra, também 

dedicada a Lorenzo, Pico della Mirandola apresenta uma nova interpretação da narrativa 

criacionista do Gênesis465. Tratava-se também de explicitar uma sabedoria dos primórdios, 

ou seja, uma verdade originária. Enquanto os pagãos se aproximaram da verdade sem 

conhecê-la completamente, para Moisés a verdade se revelou plenamente. No caso dos 

escritos sacros não se encontram os velamentos poéticos dos autores pagãos, pelo 

contrário, Moisés é acusado de usar uma linguagem rude, deselegante, pouco elaborada. 

Aplicados os critérios de Barbaro, seguramente poder-se-ia considerar Moisés tão “rude” e 

“inculto”, quanto os medievais escolásticos, visto que velava os conhecimentos divinos 

com uma expressão pouco aprazível. No entanto, possuía riqueza de conteúdo que em nada 

devia aos filosófos gregos e latinos. Na verdade, a sabedoria mosaica confirmava e 

completava aquele conhecimento oferecido pelos filósofos: Pico della Mirandola 

explicitava assim que não havia abandonado seu procedimento de conciliação. Nesse 

sentido, se é preciso examinar todas as vias, o que ofereceriam as poesias amorosas de 

Girolamo Benivieni? Seria Lorenzo o único a unir o prazer da poesia com a seriedade dos 

filosófos? Para explicitar essas questões, cumpre reportar-se ao Commento sopra una 

Canzona de Amore. 

3. 3 Commento sopra una Canzone da Amore: poética filosófica do amor e do belo 
 
Pois ritos sagrados eram realizados pela poesia. E 
não é possível dizer dos nomes a solução, [ainda] 
que sejam falados. Pois a poesia é algo estranho e 
enigmático para os seres humanos. (Fragmentos 
Órficos). 
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Para a exposição dos elementos estéticos do Commento sopra una Canzone de Amore, faz-

se necessário principiar com uma exposição sobre as vicissitudes de tal obra. Deve-se destacar, em 

primeiro lugar, que esse escrito foi publicado bem depois da morte de Pico della 

Mirandola466. O Commento não integrava a primeira edição das obras completas do autor, 

editadas por seu sobrinho. Circulando na forma de manuscrito, o texto só foi publicado 

pela primeira vez em 1519, como parte da obra de Girolamo Benivieni, pois se tratava de 

um comentário sobre alguns de seus poemas467. Tal ocorreu em virtude de uma série de 

fatos, entre os quais está a relação de Pico della Mirandola com a Academia de Florença, 

particularmente com Marsilio Ficino. Muitas são as críticas que Pico realiza, com efeito, 

no Commento, a elementos da filosofia de Ficino. Pico não discorda apenas da definição de 

beleza, mas a compreensão mirandolana da tradição platônica se afasta também, 

consideravelmente, daquela de Ficino468. Esse aspecto demonstra que cedo o jovem erudito 

se distanciaria das orientações filosóficas daqueles doutos reunidos em torno de Lorenzo: a 

pesquisa filosófica de Pico percorreu rumos diferentes daqueles da Academia florentina.  

Ademais, no Commento se observa alusões pouco calorosas a mais recente 

publicação de Ficino, a Theologia Platonica. Além da “conturbada” relação de Pico com 

os autores vinculados à Academia de Florença, cumpre destacar ainda a formulação de 

estudiosos de que o Commento seria o comentário de um comentário,469 visto que os 

poemas que Pico se propõe comentar são frutos da obra De Amore, texto no qual Ficino 

comenta o Banquete (convivium, simposium) de Platão470. Desse modo, os poemas de 

Benivieni, inspirados na obra de Ficino, apresentam, em versos, aquilo que antes havia 

sido discutido ao modo de diálogo filosófico. 

Deve-se considerar também que os tratados sobre o amor como gênero literário 

renascentista se iniciam com o comentário de Ficino. Nesse sentido, o commento de Pico 

não deixa de remeter ao De Amore. Explicita-se aqui ainda, que o texto de Pico, apesar de 

ter como uma de suas referências teóricas o De Amore, afasta-se consideravelmente das 

posições filosóficas de Ficino sobre a beleza, o amor e o bem. Interessa-nos aqui, em 

especial, as distinções entre a definição de belo e amor. Na forma de sete discursos, o De 

Amore de Ficino apresenta uma forte identidade entre belo e bom: identidade vinculativa 
                                                        
466 Cf. QUAQUARELLI, Leonardo e ZANARDI, Zita. Pichiana. Bibliografia delle edizioni e degli studi.   
467 Cf. Ibidem.  
468 Sobre as diferenças entre Ficino e Pico acerca do amor e da beleza, ver: PANOFSKY, Erwin. Estudos de 
Iconologia, temas humanísticos na arte do Renascimento, p. 114. 
469 Cf. FUMAGALLI, Mariateresa. Pico della Mirandola, p. 56.  
470 Cf. FICINO, Marsilio. De Amore. Comentario a [El Banquete] de Platón. Trad. esp. Rocío de la Villa 
Ardura. Madrid: Tecnos, 2001. 
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que encontra forte oposição no Commento de Pico. Enquanto no primeiro prevalece quase 

que uma indistinção entre belo e bem que, segundo Ficino, são dois aspectos diferentes de 

uma mesma coisa, no segundo a identidade entre bem e belo encontra uma cisão. O 

aspecto “estético” que se dissolve por todo o De Amore, na reflexão de Pico se encontra 

em um lugar particular. O estético, ou seja, belo, está submetido ao ético, que é o bem.  

Seguindo o percurso em que Filosofia e Poesia se entrecruzam, Pico parece estar no 

final do ponto de encontro desses dois saberes, posto que a reflexão filosófica iniciada por 

Ficino, posteriormente transformada em poema por Benivieni, logo depois retorna ao 

âmbito da Filosofia por meio da reflexão mirandolana. Tal via, onde poetas e filósofos 

estabelecem um profícuo diálogo, só é possível porque Filosofia e Poesia compartilham 

elementos comuns. Estabelecidas as distinções, poetas e filósofos reportam-se ao amor e ao 

belo. Desse modo, no domínio da cultura renascentista do Quatroccento o problema da 

natureza do amor ultrapassa os círculos literários para se tornar tema de filósofos, teólogos 

e oradores. Não se pode deixar de salientar também que na cultura literária italiana o tema 

do amor já havia sido discutido antes do platonismo renascentista ocupar grande espaço. Já 

com os poetas do dolce estil nuovo, a temática acerca do amor havia comportado grande 

relevância. Daí se observar, por exemplo, a presença do poeta Guido Cavalcanti quer no 

De Amore de Ficino, quer no Commento de Pico. Por conseguinte, filósofos e poetas 

dedicavam-se ao eros, elemento que poderia lançar o homem aos abismos das paixões 

desmedidas, ou elevá-lo aos cume das mais altas esferas celestes. 

Todavia, para além de comentário do comentário, a obra de Pico não objetivava 

somente explicitar a natureza amorosa do belo como aspecto poético. Tal problemática, 

Pico discute como prioridade metafísica, posto que o amor e a beleza são justificados na 

medida em que estão inseridos em um projeto mais amplo: aquele de uma Metafísica da 

Conciliação. Na verdade, o Commento, escrito no mesmo período das Conclusiones e da 

Oratio, indica um dos primeiros momentos de formação do projeto de multiplicidade das 

vias e convergência das tradições. Mesmo que o debate acerca do amor e da beleza tenha 

uma forte matriz platônica, Pico della Mirandola acresce à tradição platônica elementos 

extraídos da filosofia islâmica e hebraica. Desse modo, pode-se sustentar que, mesmo 

vinculado ao platonismo renascentista, o Commento realiza uma reflexão de caráter 

metafísico amplo em que participam elementos estéticos, pois fundamentando-se no ideal 

de multiplicidade das vias considera diversas orientações de pensamento. Enquanto em 

Ficino a herança platônica orienta fortemente os rumos do debate, no pensamento 

mirandolano a filosofia de Platão e seus continuadores se articula com diferentes tradições. 
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Pico della Mirandola não principia sua obra abordando diretamente os elementos estéticos, 

apesar de se tratar de um comentário filosófico sobre as poesias de amor de Benivieni, o 

Commento começa com uma exposição filosófica sobre os três modos como podem ser 

compeendidos os entes,471 pois se considera, de início, que o belo é uma categoria dos 

entes. Dessa maneira, a argumentação de Pico não estabelece um tratamento autônomo da 

poesia, é a Filosofia que explicita a inteligibilidade de certo discurso poético, pois uma 

abordagem completa da natureza do belo e sua vinculação com o amor exige um 

conhecimento metafísico: discurso sobre a totalidade do Ser, capaz de explicitar os liames 

que unem os entes particulares em uma grande cadeia. Nesse sentido, a exposição acerca 

do amor e do belo põe em questão determinada orientação de pensamento, bem como sua 

particular forma de compreensão metafísica do mundo.  

Se as poesias de amor de Benivieni são inspiradas pela reflexão das mentes 

platônicas, o conteúdo de tais textos não é algo meramente poético. O conteúdo é 

filosófico, por conseguinte deve-se iniciar o comentário sobre as canções de amor com 

uma explicitação metafísica, para elucidar a constituição ontológica dos entes. Daí Pico 

afimar que todas as coisas criadas possuem seu ser de três maneiras: causal, formal e 

participado472. De tal reflexão se estabelece a importância do aspecto formal em oposição 

àquele sensível, reforçado por Pico no decorrer de sua reflexão estético-filosófica.  

Ainda no interior da primeira parte do Commento Pico fala da natureza que procede 

diretamente da divindade e que a ela está relacionada, como primeiro efeito da causa 

primeira, não é a alma humana. Ele discorda, assim de Ficino, por este último afirmar que 

a alma humana é imediatamente gestada pela divindade, e, portanto, ligada desde sempre à 

sua origem última473. Antes de passar à exposição sobre a beleza e o amor, Pico explicita 

os graus que compõem a grande cadeia do ser. Se o amor, incialmente, pode ser concebido 

como uma força que inflama a alma humana com o desejo de que ela se volte para o 

inefável, faz-se necessário explicitar quais níveis a alma deve percorrer para chegar ao seu 

fim. Desse modo, na reflexão de Pico, a anima humana não se encontra desde sempre 

associada diretamente à causa primeira, pois antes que surja a alma humana, a divindade 

                                                        
471Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Commento sopra una Canzane de Amore, De hominis 
dignitate, Heptaplus, De Ente et Uno, Scritti Vari. A cura di Eugenio Garin. Firenze: Vallecchi Editore, 1942, 
p. 461.   
472 Ibidem.  
473 Ibidem, p. 466. 
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emana outros elementos. Antes de todos aparece a primeira mente, forma que procede 

diretamente da divindade e que não é a mente humana como afirmava Ficino474. 

Daí Pico apresentar uma relação direta entre Ideia e Forma475, e se utiliza do 

exemplo do artífice que fabrica uma casa. Para que possa realizar seu projeto, tal artífice 

primeiro deve ter em sua mente uma ideia (imagem) daquilo que objetiva construir. Esta 

ideia, que é causal, possibilita a construção que depois de realizada adquire uma forma. Tal 

é a ideia que o artífice anteriormente possuia em sua mente, e assim o modo ideal passa ao 

formal. O inteligível passa ao sensível, pois ordena a matéria para que seja semelhante a 

Ideia: com tal semelhança a matéria participa em alguma medida da Ideia. Desse modo, 

Pico, ainda com base no exemplo do artífice, afirma que neste exemplo há duas casas: 

aquela ideal que estava na mente do construtor, e aquela sensível feita por ele com base na 

Ideia476. Por isso se Benivieni fala do Sol, em seus poemas de amor, como figura poética 

que nos apresenta a imagem do sumo bem, deve-se ter claro que esse Sol sensível, não é a 

ideia de Sol477.  

Se as coisas passam a existência de maneira semelhante ao modo como um artífice 

produz sua obra, as coisas criadas possuem então uma forma vinculada à Ideia. Na 

primeira mente gestada pela divindade, se encontra a forma do mundo sensível que é 

“imagem e simulacro daquele inteligível”.478 Sensível que, apesar de apresentar-se como 

uma imitação de ideia, é perfeito na medida em que deriva da perfeição479. Se a causa é 

perfeita, o efeito deverá possuir alguma perfectibilidade. Dessa maneira, se a matéria 

participa da Ideia que é perfeita, o sensível espressa a perfeição inteligível. Até este 

momento de sua argumentação, Pico se encontra nos limites da tradição platônica, ao 

explicitar as três maneiras pelas quais as coisas existem, ele se inscreve, particularmente,  

na tradição neoplatônica. Em alguns momentos aproximando-se, em outros se afasta, visto 

que a sua exposição se orienta de acordo como os neoplatônicos concebem as três 

hispótases (uno, intelecto, alma). Fundamentado nessa tradição, Pico explicita a distinção 

existente entre sensível e inteligível, por meio dos três modos: causal, formal e participado. 

Tal distinção entre sensível e inteligível, mais adiante sustentará a divisão entre duas 

formas de amor e de beleza. No entanto, este seu modo de pensar o ser, em sua totalidade, 

                                                        
474 Ibidem,. 
475 Ibidem, p. 467. 
476 Ibidem. 
477 Ibidem, p. 468. 
478 Ibidem. 
479 Ibidem. 
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parece não satisfazer à orientação e ao procedimento filosófico da convergência de 

tradições que Pico della Mirandola já delineava em seu Commento.  

Se ele considera a divisão entre sensível e inteligível, não se contenta, porém, com 

a argumentação de herança platônica acerca do sumo princípio. Desse modo, Pico se 

reporta à tradição hebraica do Talmud e da qabbalah. Os herdeiros de Platão parecem 

incompletos na justificativa das constantes mundanças nos entes, bem como para abordar, 

da forma mais adequada, a natureza última da divindade. Tais mudanças, que não alteram a 

ordem cósmica, suscitam dúvidas sobre a perfeição de Deus. Se o ser divino não possui 

carência, o que justifica o movimento de criação do mundo? Se é perfeito, por que não se 

contentou com a sua perfeição sem a necessidade de criar algo que lhe fosse oposto? A 

criação não indicaria certa carência do ser perfeito, posto que necessitou de algo que lhe 

fosse contrário? Segundo Pico, uma resolução satisfatória para essas indagações era 

indicada pelos cabalistas. Todavia, ainda no âmbito da cultura grega haviam outras formas 

de conhecimento quase tão antigas quanto a qabbalah. Tais eram os mais antigos mitos dos 

gregos, pois aquelas poesias versavam sobre a origem do mundo e da divindade. Dessa 

maneira, antes das considerações acerca do amor e da beleza, Filosofia e Poesia se 

encontravam unidas na tentativa de explicitar a inteligibilidade dos remotos inícios. Como 

uma das mais antigas formas de conhecimento, a poesia poderia servir como meio de 

compreensão das origens divinas. Nesse diálogo entre Poesia e Filosofia, metafísico e 

divino, prisca sabedoria e revelação tornam-se sinônimos. O conteúdo fornecido pelas 

fábulas poéticas apresenta-se, assim como objeto da reflexão filosófica. Isso não significa 

que a Filosofia deva assumir uma forma de discurso próxima dos aspectos imagéticos, ou 

seja, aquele das criações fantásticas; tampouco que os filósofos devam se expressar de 

modo poético. Na verdade, trata-se de desvelar aquilo que os antigos ocultavam sob os 

velamentos poéticos. Qual conhecimento pode-se encontrar mediante as narrativas poéticas 

sobre a origem dos deuses? Qual o significado de termos que parecem não possuir um 

sentido perdido? 

A fim de responder a essas indagações, convergindo a sabedoria platônica, ou seja, 

aquela dos filósofos, com a sabedoria dos poetas, Pico realiza uma interpretação dos nomes 

com os quais se designavam os antigos deuses. Ele sustenta que as três naturezas divinas 

discutidas nas reflexões filosóficas, a saber, Deus, a primeira mente e a alma racional, 

formam o conteúdo das criações poéticas dos antigos gregos. Esses elementos haviam sido 

encobertos pelos velamentos poéticos dos mais antigos teólogos, visto que naquela época 

Teologia e Poesia formavam uma unidade. Em verdade, os poetas são os mais antigos 
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sábios que discursaram sobre a origem do mundo e da divindade,480 e essa esta constatação 

seria um dos fundamentos que animava Pico della Mirandola a escrever uma Teologia 

Poetica. Trata-se de uma reflexão filosófica que visaria explicitar o conteúdo metafísico 

dos discursos que abordam a divindade por meio da linguagem poética.  

Ademais, conforme indicam algumas passagens da Metafísica de Aristóteles, os 

poetas foram os primeiros a falar sobre a divindade, mesmo que de um modo incompleto e 

misterioso481. Desse modo, a poesia apresenta-se como conhecimento divino em que 

prevalecem as imagens fantásticas: oposição ao discurso conceitual da Filosofia. Nesse 

sentido, Pico afirma que, para expressarem os três modos de ser das coisas (causal, formal 

e participado), os antigos poetas teólogos se utilizaram das palavras: Urano, Saturno e 

Júpiter. Urano seria a origem de tudo, ou seja, aquele que produz a primeira mente que é 

Saturno. De Saturno é gerado Júpiter, que é a alma do mundo. Desse modo, aqueles três 

modos correspoderiam a esses três deuses antigos482. A divindade, a primeira mente e a 

alma do mundo são expressos e velados com os termos Urano, Saturno e Júpiter483. Essa 

primeira correspondência trata-se apenas de questão terminológica, visto que expressava 

conceitos filosóficos com imagens e termos fantásticos. Todavia era preciso avançar na 

explicitação destes termos poéticos. 

Segundo Pico della Mirandola, Urano significa todas as coisas excelentes e 

elevadas: aquilo que está acima de todos os seres, superior a todas as coisas corpóreas, 

racionais e inteligíveis. Por isso, tal divindade vela a origem do corpóreo e do incorpóreo. 

Saturno significa a natureza intelectual que se basta na atividade contemplativa, na 

atividade reflexiva. Tratava-se de uma via intermediária que ao mesmo tempo em que se 

liga ao princípio de tudo, produz a alma do mundo, ou seja, a forma das coisas corpóreas. 

Saturno, significando a vida contemplativa, assinalava, assim a vida daqueles que se 

dedicam às coisas do alto em oposição às coisas mundanas. Tais coisas, pertencentes ao 

mundo, eram significadas pela alma do mundo e expressa no termo Júpiter. Tal palavra 

apresenta os que se dedicam à vida ativa, ou aqueles que, ao não se voltarem às coisas 

celestes, regem e dominam aquelas inferiores, isto é, as coisas mundanas. Eles 

                                                        
480 Ibidem. 
481 Cf. ARISTÓTELES. Metafísica. Trad. do grego Giovanni Reale. Trad. br. Marcelo Perine. São Paulo: 
Edições Loyola, 2002, ( 983b, 1000a).  
482 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Commento sopra una Canzane de Amore, p. 470. 
483 Já nas Conclusiones, Pico afirmava que: “a alma vive vida contemplativa com Saturno, vida civil e ativa 
com Júpiter, vida irrascível e competitiva com Marte, vida de desejos e de prazeres com Vênus e vida 
vegetativa na opacidade de sentido com Mércurio”, (p. 95). 
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Administram os negócios públicos, os governos e os impérios484. Daí Pico afirmar, com 

base, ainda em certo conhecimento astrológico e que irá criticar posteriormente, que 

“Saturno faz os homens contemplativos, Júpiter lhes dá principados, governos e 

administração dos povos”.485  

Desse modo, como princípios das coisas, na vida contemplativa do conhecimento 

divino e na vida ativa dos negócios públicos, se encontra a verdadeira propriedade dos 

nomes: Urano, Saturno e Júpiter486. No seu entender, essas palavras, que são criações das 

fantásticas e sublimes mentes poéticas, apresentam uma adequada conveniência entre 

sermo e res487. Com base nesses três nomes, três velamentos poéticos, Pico diz ser possível 

interpretar as outras narrativas fantásticas que se encontram nas poesias dos povos pagãos. 

Trata-se de algo que, segundo ele, não discorda do modo como Moisés descreve a criação 

nos textos sacros488. Pagãos, judeus e cristãos concordam com a formulação de aquilo que 

há de mais elevado principiou o mundo. Ademais, tais tradições podem ser díspares na 

forma terminológica, mas não no conteúdo. 

Com base no procedimento que visa uma concórdia entre as divergências, Pico 

harmoniza sapienza poética e filosófica. Isso porque, segundo ele, se os poetas celebram as 

nove musas como fonte da inspiração, na verdade em tal celebração contemplam a alma do 

mundo em conjunto com as esferas celestes489. Ele diz ainda que, avançando na 

explicitação do mundo como grande cadeia do ser, chega-se ao homem. Daí Pico escrever: 
A natureza do homem, quase vínculo e nó do 
mundo, está posta no grau médio do universo. E 
como todo meio participa dos extremos, assim 
o homem, com as suas diversas partes, tem 
comunhão e conveniência com todas as partes 
do mundo. Por qual razão se costuma chamar 
de Microcosmo, isto é pequeno mundo490. 
 

 Tal arfimação do Commento indica que o tema da dignidade do homem, 

apresentado na Oratio, já se delineava no projeto mirandolano de multiplicidade das vias e 

convergência de tradições. Na ordem da estrutura cósmica, o homem que na Oratio não 

ocupa um lugar fixo, no Commento apresenta-se no centro do cosmos: elemento 

intermediário e relacionado com todas as coisas existentes. Conforme se encontra na 

                                                        
484 Cf. DELLA MIRANDOLA, G. P. Commento sopra una Canzane de Amore, p. 470. 
485 Ibidem, p. 471. 
486 Ibidem, p. 473. 
487 Ibidem, p. 472. 
488 Ibidem, p. 476. 
489 Ibidem, p. 478. 
490 Ibidem. 
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Oratio, o homem por meio do seu querer pode se tornar aquilo que deseja, visto que é um 

ser múltiplo, formado por todos os elementos que constituem a grande cadeia do ser. 

Composto por uma variedade de elementos, o homem no meio de dois extremos encontra-

se vinculado, tanto às coisas celestes quanto às coisas mundanas. Como Saturno, que é 

elemento intermediário entre a divindade e o mundo, o homem encontra-se como medium. 

Desse modo,  o Commento passa de uma abordagem sobre a estrutura da grande cadeia do 

ser para uma explicitação da indefinida natureza humana. 

 Contudo, não se trata de uma passagem que vai da Ontologia à Antropologia. Tal  

percurso, que vai dos entes ao homem, apresenta-se como fundamento para a reflexão 

sobre amor e o belo, quer na estrutura cósmica quer na disposição da alma humana. Desse 

modo, o estético insere-se no debate que visa estabelecer o modo como o homem 

comporta-se na via que conduz ao conhecimento divino. Conforme fora estabelecido, três 

são os modos de ser: causal, formal e participado. Também torna-se explicita a distinção 

entre os objetos sensíveis e a Idea. Se as coisas procedem de uma ideia que, como causa, 

lhe imprime forma, as coisas materiais, em alguma medida, participam de sua causa ideal e 

assim articulam-se a Deus, a primeira mente e alma do mundo. Em tal relação se 

estabelece que os modos corpóreo e incorpóreo formam dois extremos e entre esses se 

encontra, no grau médio do cosmos, o homem. Contudo, o homem não permanece fixo 

entre esses dois extremos. Dotado de querer, ele deve elevar-se ao alto, buscar atingir os 

mais elavados graus do conhecimento até alcançar a vida angélica. Trata-se de um prazer 

que está para além de um gozo estético, pois se trata de se delitar com uma felicidade sem 

fim. Poder-se-ia então indagar: como o homem alcança tal deleite? Qual a força que o 

impulsiona em direção à sua origem?  

Pico afirma que esse movimento em direção ao princípio, não iniciado, começa 

com a sensação, a aisthesis, ou seja, com o que podemos chamar de aspectos mais 

elementares da experiência estética: a sensação, a percepção do sensível. Trata-se, no 

Commento, da primeira forma de relação da alma humana com o mundo, relação que é 

estética, não por ser experiência privilegiada ante objetos de arte ou fruição do belo, mas 

por se reportar à primeira forma de como o homem se relaciona com o mundo. Nesse 

aspecto, o que pode ser considerado estético tem uma abrangência maior que a esfera da 

beleza natural, ou da beleza artística. Não se trata de se considerar, por exemplo, uma 

sensação suscitada pela visão de belos objetos, de algo que comove os ânimos e deleita os 

sentidos. Em verdade, trata-se da experiência primeira de percepção sensível dos entes, 

sejam eles belos ou feios, ordenados ou disformes. É com base nessa primeira sensação, 
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visão elementar do mundo, que se chega ao belo. Por meio da beleza nas coisas sensíveis o 

homem percebe que o sensível nada mais é que um “sonho de sombras”491. Por isso, a 

anima humana deve se elevar ao lugar no qual a visão em trevas se desfaça e se torne visão 

radiante. Esta se realiza quando o homem se purga de suas limitações sensíveis por meio 

do fogo amoroso: fogo que indica que a beleza não está por trás do sensível, mas além 

desse. Tal aspecto é o tema da segunda parte do Commento, ou seja, o livro II da obra. 

Pico principia à segunda parte abordando o liame entre linguagem e pensamento: 

algo já tratado nas epístolas com Ermolao Barbaro. O autor afirma que todas as tradições 

filosóficas defendem que, ao se iniciar o esclarecimento de um tema, deve-se explicitar os 

nomes que designam os objetos sobre os quais se disputa492. É preciso, antes de qualquer 

coisa, elucidar os vários sentidos que o mesmo termo acarreta, seus mais diferentes usos e 

significado particular493. Realizado esse primeiro trabalho filológico, tem início o 

procedimento filosófico, que vai além das questões terminológicas para abarcar a essência 

do problema; processo que Pico se utiliza em relação ao termo amore. Recorda-se que até 

este momento do texto não é usada a palavra eros, mas sim o “vulgar” amore, visto que se 

em muitos casos os nomes são ambíguos494, para se evitar tal ambigüidade é preferível usar 

termos da língua “vulgar”, mesmo sabendo que os gregos usavam a palavra eros para 

expressarem elementos semelhantes aos que são abordados pelo termo amore. Desse 

modo, uma apreciação apurada da palavra amor revela que diversos são os significados 

desse termo, e múltiplas relações podem ser encontradas no domínio da designação amor: 

conforme Ficino já havia assinalado. Todavia, o mais amplo significado de tal termo é o 

oposto à palavra ódio. Amor, nesse primeiro sentido, é desejar fazer o bem, unir-se àquilo 

que, para nós, parece ser bom, enquanto o ódio é fuga e separação495. Segundo a 

diversidade das coisas que, para nós, parece ser um bem, o amor é, assim, o desejo que nos 

inclina para algum tipo de bem, é uma virtù desejante. Contudo, toda inclinação desejante, 

para qualquer bem, não pode receber o nome de amor. Qual a peculiaridade do desejo 

amoroso? 

O amor é: “(…) desejo de se possuir aquilo que é, ou a nós, parece ser belo (…), 

desejo de beleza”.496 De acordo com Pico, essa definição não é algo particular aos 

platônicos: aqui, mais uma vez, a sapienza filosófica se encontra com a sapienza poética. 
                                                        
491 Ibidem, p. 480. 
492 Ibidem, p. 485. 
493 Ibidem. 
494 Ibidem. 
495 Ibidem, p. 486. 
496 Ibidem, p. 487. 
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Poetas gregos como Homero, latinos como Virgílo, e os mais excelentes autores, cantam 

em uníssima voz que o amor é desejo de beleza497. Nesse sentido, o amor ultrapassa outras 

inclinações desejantes, pois o desejo de beleza supera o desejo que se possa ter em relação 

a qualquer outra coisa criada. Desejar o belo é possuir certa inclinação que nos conduz para 

além daquilo que se apresenta ordinariamente. Ademais, a definição de Pico também se 

reporta a certa relatividade da beleza, visto que o amor deseja, até mesmo, coisas que não 

são totalmente belas, mas que a nós parecem belas.  

Se tal é a definição de amor, não se pode confundir maneiras distintas de amar. 

Aqueles que desejam a beleza, que está no outro, os innamorati, não se identificam como 

possuindo o mesmo amor que une o criador às suas criaturas, ou seja, vínculo entre Deus e 

mundo. Essa forma de amar é diferente daquela, na mesma medida em que é distinto o 

desejo amoroso entre dois apaixonados e dois amigos. Nessa primeira definição importa 

salientar que amor e belo parecem possuir vínculo infatigável. O amor se define e se 

diferencia dos outros desejos por aspirar ao belo, assim o amor não é qualquer desiderio. 

Contudo, se é possível falar de um amor divino, como ele se apresenta? 

 Como havia sido explicitado nas primeiras passagens do Commento, Pico della 

Mirandola sustenta que a divindade, sendo perfeita, não pode possuir esse amor como 

desejo de beleza, pois se é perfeita não pode desejar nada que lhe é exterior. No entanto, o 

amor divino se explica à medida que é o oposto desse desejo de beleza: a divindade ama na 

medida em que é desejada. Objeto do querer das criaturas, sua forma de amar não é a 

carência do desejar beleza, visto que na forma do amor divino aquele que ama dá e não 

recebe, transborda e não almeja, portanto, não requer algo que lhe é exterior. A divindade 

ama, porque execede em amor, expande para fora de seu ser o amor como vínculo entre 

criador e criatura498. Esse amor divino se assemelha ao amor fraternal entre amigos. Na 

amizade é preciso uma reciprocidade entre as duas partes, um amigo ama o outro, sendo 

correspondido na mesma medida. De modo semelhante, Deus transborda amor para as 

criaturas e é correspondido, tornando-se objeto de amor. Na amizade ao mesmo tempo se é 

amante e amado. Deseja-se para o amigo aquilo que se deseja para si mesmo, a isso se 

assemelha Deus que é suma síntese: amante das criaturas e objeto de amor dos homens. 

Nessa mútua relação, Pico remete às especificidades do desejo amoroso. 

 Se o amor é desejo de beleza, isso faz que o amor se diferencie de outros desejos. 

Qual a natureza geral do desejo? Segundo Pico, o desejo se define como uma inclinação, 
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ímpeto daqueles que se voltam para as coisas que estimam, ou que lhes parece ser 

conveniente. O objeto dessa estima é o que se chama de bem. Tal definição poderia 

justificar a indentificação entre belo e bom: algo próprio da cultura clássica admirado pelos 

renascentistas. Visto que ser o amor um desejo e o objeto de todo desejo é um bem, poder-

se-ia afirmar então que o belo como objeto de desejo do amor é um bem, sendo bem seria 

bom499. Contudo, se distintas são as formas de amar, diferentes também são os desejos. 

Diferentes desejos exprimem para diferentes tipos de bem. Ademais, nem todo bem é bom 

em si, posto que só é bem na medida que é objeto de desejo. O desejar é algo relativo e 

inconstante: inconstância desejante que visa ser saciada por diversos elementos, mas que 

não necessariamente visa satifazer-se com o sumo bem.  

O belo é distinto do bom, pois a beleza é apenas uma espécie de bem dentre os 

muitos bens que podemos almejar como objeto do desejo. O belo não é, portanto, o último 

e sumo bem. Tal sumo bem é o bom, que se encontra além da beleza. Desse modo desfaz-

se a identidade entre verdadeiro, bom e belo realizada pela filosofia clássica500. Nesse 

aspecto, Pico della Mirandola se aproxima da modernidade, antecipando a diferença entre 

belo (estética) e bom (ética), contudo sem apresentar ainda uma autonomia do estético. Ao 

contrário, a não identidade entre belo e bom fundamenta a heteronomia do estético, pois o 

belo não se encontra acima do verdadeiro e não é atributo do objeto último do 

conhecimento, Deus. A reflexão estético-filosófica renascentista de Pico della Mirandola 

poderia ser concebida como uma simples expressão dos elementos herdados da filosofia 

clássica. Todavia, tal reflexão indica certa viragem estética que será realizada pelos 

modernos: aquela da autonomia do estético ante as outras esferas501. Ademais, se tal 

identidade entre bom e belo pode ser usada, por exemplo, para se definir as intenções e os 

atos morais, ela não pode ser atribuida à Deus, pois nele tal relação se desfaz para ceder 

lugar ao discurso apofático.  

Deste modo, Pico afirma que o belo se distingue do bom como uma espécie é 

distinta do gênero. Abributo estético e valor moral encontram-se, assim na mesma esfera: 

aquela dos desejos, mas não são equivalentes. O desejo pelo belo, ou seja, o amor é um 

desiderio entre outros, no entanto, não deve ser maior que a aspiração ao bom. A 

inclinação para o sumo bem não é uma aspiração no sentido estético. Em verdade, trata-se 

de uma aspiração moral que não necessita da beleza como sustentação da atividade 

                                                        
499 Ibidem, p. 489. 
500 Cf. BODEI, Remo. As formas da Beleza, p. 39. 
501 Ibidem, p. 98. 



177 
 

desejante. Esse desejo é contrário ao amor que só se torna desejo ao aspirar à beleza. Não 

se deseja o bom porque ele possa de alguma maneira ser identificado com o belo, assim 

como não se atinge o objeto último do conhecimento buscando encontrar nele a suma 

beleza, ou o belo ideal. Nesse sentido, apresenta-se novamente a heteronomia do estético 

na filosofia de Pico della Mirandola: o desejo pela beleza não é autônomo em relação a 

outras formas de desejo. Na verdade, o amor é uma espécie particular do gênero dos 

desejos, e o belo como objeto do desejo amoroso se encontra abaixo de outros desejos. 

Desse modo, está sobreposto à aspiração última da alma humana. 

 Considerando ainda a natureza do desejo, Pico della Mirandola estabelece a 

distinção entre duas formas de desiderio: um desejo natural e um desejo acompanhado de 

cognição502. O primeiro diz respeito aos apetites naturais, carências corporais e instinto de 

preservação da vida. Esse desejo natural é próprio dos seres que não possuem cognição. Já 

o segundo tipo de desejo é aquele que busca possuir os objetos por meio do conhecimento: 

união de virtude apetitiva com virtude intelectiva503. Conhecer e desejar complentam-se 

como partes distintas de um mesmo ato, pois o desejo necessita conhecer o objeto ao qual 

aspira, assim como o ato de conhecimento também é de alguma maneira um ato de 

vontade. Conhecer é desejo de saber algo sobre alguma coisa. Como é possível desejar 

aquilo que não se conhece, mesmo que de forma vaga e imprecisa? Todo ato de desejo 

apresenta-se como vontade de possuir a coisa desejada, se o conhecimento também é um 

ato de desejo, conhecer as coisas é, de alguma maneira, possuí-las, pois como afirma o 

poeta hebreu Asaf: “todas as coias são minhas, porque as conheço todas”.504 Ademais, 

entre aquele que deseja e o objeto do desejo há certa similitude, uma conveniência que 

torna possível, primeiro, a inclinação e, posteriormente, a posse. Nesse sentido, afirma-se 

que “o apetite segue o sentido, a escolha a razão, a vontade o intelecto”.505 Daí, com base 

nessas similitudes, afimar-se que os sentidos só conhecem coisas corporais e sensíveis à 

medida que o apetite só deseja bens corporais e sensívies. Desse modo, os objetos do 

desejo são conformes aos objetos do conhecimento, como o contrário também é 

verdadeiro. 

Se o amor é desejo e se o desejo está vinculado ao ato de conhecer, faz-se 

necessário, com efeito, explicitar que tipo de desejo é o amor. O amor é um desiderio 

sensitivo, racional ou intelectivo? Conforme se adeque a cada um desses três casos, ele 
                                                        
502 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Commento sopra una Canzane de Amore, p. 490. 
503 Ibidem, p. 491. 
504 Ibidem, p. 492. 
505 Ibidem, p. 493. 
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poderá ser bestial, humano ou angélico. Contudo, deve-se explicitar o elemento que torna o 

amor uma forma de desejo particular entre tantas outras. Em outras palavras, se o amor é o 

desejo de beleza, o que é o belo? Antes que passemos à resposta de Pico no Commento, 

cumpre ressaltar que, em suas Conclusiones, encontram-se algumas teses que abordavam o 

problema do belo. Com efeito, já em tais teses beleza e amor são compreendidos com base 

em vínculos recíprocos. Em duas teses dedicadas à qabbalah, o amor encontra-se, no 

entanto, vinculado também ao temor506. Em tal caso, trata-se do sentimento que une as 

criaturas e seu criador integrando amor, temor e fé. 

Já nas teses dedicadas ao pensamento platônico, Pico sustenta que o amor é um 

desejo de beleza, desejo que nas primeiras mentes se inclina para o esplendor das ideias507. 

Já no Commento para estabelecer o que seja o belo, o autor faz uso do mesmo 

procedimento utilizado na definição do termo amor. Em primeiro lugar, deve-se prescrutar 

os mais diferentes significados da palavra belezza para elucidar sobre qual deles se deve 

discutir508. Um primeiro sentido para o vocábulo beleza se nos apresenta conjuntamente às 

noções de decoro, harmonia e temperança. Dessa diversidade de elementos se encontra o 

significado daquilo que se compreende por beleza em seu sentido mais amplo. De acordo 

com Pico, toda coisa criada é algo composto, disposta de maneira proporcional, portanto, 

deve ser considerada bela, pois a beleza precisa da multiplicidade de elementos, não se 

econtrando nas coisas simples. Somente naquelas compostas e dispostas segundo uma justa 

medida que lhes garante ordem e existência pode se encontrar o belo. Tal beleza, 

considerada por Pico, não é o belo da arte, em verdade ele não faz referência a nenhuma 

obra de arte, mas sim ao belo como condição natural das coisas criadas: beleza que não é 

adquirida, mas se encontra nos entes como signo existencial. Desse modo, todos os 

elementos criados podem ser considerados naturalmente belos. Explicitando os elementos 

que compõem a beleza, Pico afirma que: 
E, portanto se considera que na beleza dos 
corpos que, a nós na luz se manifesta, duas 
coisas a apoiam (…). A primeira é a material 
disposição do corpo que consiste na devida 
quantidade de suas partes e na conveniente 
qualidade. A quantidade está na grandeza dos 
menbros, se ele está segundo a conviniente 
proporção do todo, e no mesmo lugar e 
distância um do outro. A qualidade está na 
figura e na cor. A segunda é uma certa 

                                                        
506 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Conclusiones Nongentae, p. 61.  
507 Cf. Ibidem, p. 97. 
508 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Commento sopra una Canzane de Amore, p. 494. 
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qualidade (…), a qual aparece e resplendece nas 
coisas belas e se reivindica o nome de Vênus, 
isto é beleza, porque ela é a única que ascende o 
fogo nos corações humanos509. 
 

Em tal definição de beleza, Pico reafirma que o belo está vinculado diretamente à 

visão, pois somente se manifesta na luz. Daí ele descrever a existência de certa claritas 

própria dos corpos físicos, como se apresenta na figura e na cor: trata-se de uma virtù 

visiva. Nesse aspecto o belo apresenta-se como elemento da aisthesis, ou seja, da visão. 

Ademais, ele se utiliza de conceitos extraídos das poéticas clássicas como disposição, 

proporção e conveniência. Nesses elementos o belo se manifesta em conjunto com certo 

fogo que não é, senão, o amor. Se o belo se apresenta na esfera da aisthesis, o amor se 

identifica com a esfera do pathos, pois é desejo que nasce na sensação, gerando uma 

pertubação nos ânimos humanos. Se a beleza necessita da variedade de elementos conclui-

se, então, que Deus não pode ser considerado belo510, visto que Ele é simplicidade 

absoluta, suma unidade que não apresenta qualquer divisão. Desse modo, pode-se afirmar 

que o belo demanda a multiplicidade para que possa existir e isso significa que precisa da 

unidade, pois é dessa que se origina o múltiplo. Sendo Deus a origem de todas as coisas, 

absoluta simplicidade, pode-se dizer que a beleza começa nas coisas que estão abaixo da 

divindade511, ou seja, justamente nas coisas criadas. Ademais, se na divindade não se 

encontra a multiplicidade, reafimar-se, ainda mais, o caráter posterior da beleza: elemento 

das criaturas e não do criador. A beleza exige a contrariedade, oposição que em Deus 

inexiste. 

A beleza exige, assim a discórdia para que possa surgir como elemento que dispõe 

harmonicamente os contrários. Sem a contrariedade não existiria a criação e, sem tal 

elemento, não seria possível haver fruição da beleza. Com base em tais formulações, Pico 

sustenta que a beleza: “não é outra coisa que uma amiga inimizade e uma concorde 

discórdia”.512 Essa definição apresenta certa relação com o projeto de multiplicidade das 

vias e convergência de tradições, pois visava unir os díspares sem anular as diferenças. O 

tema da pax se une, assim à dimensão estética. Essa proximidade entre o procedimento 

tentado nas Conclusiones e a definição de beleza no Commento possibilitaria afirmar que o 

novo princípio de unidade do saber, buscado por Pico, poderia ser pensado como categoria 

estética?  
                                                        
509 Ibidem, p. 564. 
510 Ibidem, p. 495. 
511 Ibidem. 
512 Ibidem. 
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Apesar da proximidade entre ideal de beleza e busca da unidade, tal tentativa 

parecer ser um pouco arbitrária, visto que a busca desse novo princípio não se fundamenta 

no belo, ou na possibilidade de constituição de uma unidade que seja “bela unidade”. A 

unidade visada pelas Conclusiones se alicerça no ideal de que a verdade é una, porém se 

manifesta de várias formas, buscada por muitas tradições: daí a multiplicidade das vias. 

Nesse sentido, Pico não procura fundamentar seu projeto filosófico no valor estético do 

belo. Como elemento secundário, posteiror à verdade, o belo é parte da via que leva ao 

objeto último do conhecimento, portanto, não é a finalidade do conhecimento. Ademais, se 

tal projeto visasse apenas à bela unidade não ultrapassaria o conhecimento da natureza, 

pois belas são as criaturas. Desse modo, se o homem almejasse apenas a beleza não 

retornaria à sua origem. O belo aparece como aspecto que inflama a alma humana e, nesse 

inflamar, reenvia a algo que lhe ultrapassa.  

Se remete a algo maior, a beleza deve ser esquecida em prol daquilo que lhe 

sobrepuja, pois maior que o belo é aquilo que é sua causa e origem. As Conclusiones 

visam, assim ao novo princípio de unidade para alcançar o divino, visão da verdade em seu 

aspecto mais originário. Visão do que é uno, simples e imuntável, sem multiplicidade, 

distinção ou discórdia. Por isso, o problema da pax philosophica relaciona-se ao tema da 

união com Deus. Além disso, não se encontra nas obras de Pico a afirmação de que a busca 

do novo princípio de unidade do saber, a convergência de tradições, seja uma bela unidade. 

Do mesmo modo que belo e bom não se identificam, aqui se trata da distinção entre beleza 

e unidade: a divindade não é bela. Ademais, a beleza por definição não é unidade, mas 

convivência harmônica de contrários. Trata-se da composição múltiplia que não se desfaz 

mesmo que afetada pela diferença: por isso as coisas criadas são belas. Nesse sentido, a 

proximidade entre o procedimento das Conclusiones e a definição de belo no Commento, 

se fundamenta não na identidade entre unidade e beleza, mas por estarem articulados pelo 

mesmo princípio: aquela da multiplicidade das vias e convergência de tradições. Em 

verdade, esse princípio possibilita a articulação dos diferentes elementos estéticos que se 

encontram no universo da filosofia de Pico della Mirandola.  

Nos desdobramentos da definição de beleza, Pico della Mirandola fundamenta-se 

na autoridade de Heráclito e Homero, mais uma vez convergência de sapienza poética e 

filosófica, pois eles afirmavam que a guerra e a discórdia eram as forças imanentes da 

natureza513. Por discórdia compreende-se a variedade de elementos formadores das coisas, 
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e concórdia a união dessa variedade. Em outras palavras, tais aspectos formam o que se 

denomina harmonia514. Daí afirmar-se que Deus criou o mundo com “músico e harmônico 

temperamento”.515 A imagem do Deus, artífice que se encontra na Oratio, é ascrecida por 

Pico à imagem do músico. Deus se apresenta como compositor regente que dispõe 

harmonicamente vozes convenientes em uma única melodia516. Contudo, dessa harmonia, 

que deleita a audição, não se pode afirmar a existência de um “belo audível”, pois o 

verdadeiro habitar da beleza é o mundo das coisas visíveis. A música, que se ouve como 

algo belo, só é bela à medida que é semelhante ao que se apresenta aos olhos. Desse modo, 

a visão é o sentido por excelência da beleza e a harmonia das coisas audíveis se sustenta 

naquela das coisas visíveis.  

Segundo Pico della Mirandola, Plotino confirma tal prepoderância da visão como 

sentido próprio do belo, pois afirma que o vacábulo grego eros tinha sua raíz em orasis, 

que quer dizer visão. De acordo com Pico, esse aspecto tembém é confirmado pela 

sabedoria cristã. Isso porque, falando de uma visão intelectual, autores como Paulo 

apóstolo e João evangelista falam de uma visão face a face de Deus517, ou seja, ato 

intuitivo que poucos alcançam, posto que exergar a face daquilo que não possui forma é 

um ato sublime. Desse modo, pode-se identificar diferentes formas de visão, desde aquela 

sensível, passando pela intelectual, até aquela inefável. Ante a importância da visão para 

que se possa considerar o belo, pode-se indagar de que maneira chamamos de belas as 

idéias que são de natureza invisível518. 

Para responder a essa indagação, Pico della Mirandola recorre à diferença entre 

duas formas de visio. Além da visão corporal, aquela que não ultrapassa a aisthesis, existe 

uma visão pertencente às coisas elevadas. Própria das mentes angélicais, essa visão é 

aquela dos sábios e daqueles que puderam chegar bem próximo à divindade. Dessas duas 

formas de visão, nascem, assim duas belezas: uma corporal e outra inteligível. Se duas são 

as formas de visão e duas as formas de beleza, também duas são as Vênus, duas imagens 

da deusa que personifica o amor e a beleza519. Uma Vênus vulgar que corresponde à beleza 

sensível e uma Vênus celeste que corresponde à beleza inteligível. Tendo como base a 

existência de duas formas de beleza deve-se considerar a existência de duas formas de 
                                                        
514 Ibidem, p. 496. 
515 Ibidem, p. 497. 
516 Ibidem. 
517 Ibidem, p. 498 
518 Ibidem, p. 497. 
519 Sobre a questão das duas Vênus como representações da beleza no Renascimento italiano, ver: 
PANOFSKY, Erwin. Le Titien, Questions d’Iconologie [1964]. Trad. fr. Eric Hazan. Paris: Editions Hazan, 
1990.  



182 
 

amar, pois o amor é desejo de beleza. Cada forma de amar corresponde à respectiva Vênus 

para o qual se volta: daí a existência de um amor vulgar e outro divino520. A Vênus celeste 

inflama as faculdades intelectivas do homem, ao passo que a Vênus vulgar domina as 

instâncias sensíveis e a imaginação. Tais Vênus também correspondem às duas narrativas 

que indicam duas origens diferentes para a deusa da beleza. Uma versão considera que 

Vênus é filha de Zeus com uma das filhas dos titãs, Dione, já outra versão afirma que 

Vênus surge do mar, mais precisamente do encontro entre as espumas do oceano com o 

sêmen dos testículos de Urano, castrado por Cronos. Esta última narrativa é uma das mais 

privilegiadas pela culrura renascentista, como notoriamente se expressa no quadro O 

Nascimento de Vênus de Botticelli. 

 Com base nessas dualidades, sustenta-se que a beleza deve ser chamada de “mãe 

do amor”. Todavia essa denominação não significa que a beleza seja a cuasa do amor, mas 

que o belo, como objeto do amor, vivifica, dotando de sentido o desejo amoroso521. Se o 

amor é desejo de beleza, pode-se, assim afirmar que o amor celeste é o desejo de beleza 

inteligível. Desse modo, Pico segue a trilha platônica que diferencia belo sensível e belo 

inteligível. Os belos objetos da aisthesis nada mais são que imagem de uma beleza que 

existe primeiramente de forma inteligível. Contudo, essa beleza celeste não é visão divina, 

no sentido de que não é uma beleza que se encontra em Deus. Interpretando o mito do 

nascimento de Vênus, de acordo com a tradição neoplatônica, Pico afirma que a beleza 

inteligível encontra-se na primeira mente criada pela divindade522, a mente angélica. Tal 

mente é identificada por Pico com a segunda hipóstase dos neoplatônicos.  A primeira 

beleza é forma inteligível, ideia na mente angélica que é natureza plenamente intelectual, 

pois procede diretamente de Deus523. Reafirma-se assim que a ideia de beleza não se 

encontra em Deus. Portanto, o belo inteligível faz parte da primeira emanação divina. Tal 

aspecto é confirmado pela narrativa mítica acerca da origem do amor, apresentada por 

Platão, no Banquete524. Em tal obra, encontra-se a narrativa socrática na qual se afirmar 

que eros nasce do encontro entre a pobreza e o recurso, no jardim de Júpiter (orti di 

Giove)525. De acordo com a interpretação mirandolana tal jardim expressa, em imagem 

                                                        
520 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Commento sopra una Canzane de Amore, p. 498. 
521 Ibidem, p. 499. 
522 Cabe resaltar que Pico, ao se aproximar da tradição neoplatônica, particularmente de Plotino, privilegia a 
narrativa socrática do nascimento de Vênus que se encontra no Banquete, em oposição à narrativa que aborda 
o amor por meio da figura do andrógino. Com efeito, a exposição de Sócrates parece apresentar melhores 
elementos para a distinção entre Vênus cesleste e Vênus vulgar. 
523 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Commento sopra una Canzane de Amore, p. 591. 
524 Cf. Platão. O Banquete. Trad. br. J. Cavalcante de Souza. Rio de Janeiro: Difel, 2006. 
525 Ibidem, p. 147, (203b). 
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narrada, a mente angélica. Em outras palavras, o jardim representa a mente angélica, lugar 

onde habita o belo que é a causa do amor. Ademais, se eros nasce de outros deuses, isso 

também corresponde ao caráter posterior da mente angélica em relação a Deus. Pico della 

Mirandola afirma ainda que o jardim, apresentado no diálogo platônico, corresponde ao 

que os teólogos antigos denominaram de supremo céu. Lugar celeste onde habitam as 

anime beate526. Desse modo, ao concordar as fábulas gregas com a teologia revelada, 

confirma-se novamente a prioridade ontológica da filosofia mirandolana: uma metafísica 

da concórdia. Essa ao se apresentar como fio de articulação do pensamento de Pico, 

fundamenta o encontro de orientações distintas, tradição filosófica com àquela retórico-

poética da qual são extraídos os elementos estéticos. 

 Como o amor é precedido pelo banquete dos deuses, a beleza é precedida pelos 

elementos que a constituem, a saber, o decoro e a graça, que com base na variedade, 

formam a beleza ideal, ou seja, a Vênus celeste. Como marca de sua origem, o eros possui 

uma incompletude que é confirmada pela busca infindável de beleza, e tal aspecto na 

mente angélica faz que esta se volte para Deus. Desse modo, se apresenta um movimento 

circular, retorno de todas as coisas em direção a seu princípio. A mente angélica 

precedendo diretamente da divindade retorna a Deus, perfazendo um movimento que, por 

ser circular, é perfeito, uma vez que o círculo encontra sua perfeição como figura que 

retorna ao mesmo ponto onde começou527. Daí afirmar-se que apenas a mente angélica e a 

racional são capazes de alcançar a felicidade. Esta nada mais é que o encontro do sumo 

bem, fim derradeiro da alma. Após explicitar a fábula que descreve o nascimento do amor, 

Pico interpreta o nascimento de Vênus. Também nesse caso, uma vez mais, o autor faz 

concordar a sabedoria dos antigos, escondida nos fabulosos relatos poéticos, com a 

sabedoria dos platônicos, dos hebreus e dos árabes528. Abordando tradições distintas que 

convergem, ao explicitar a essência do amor e da beleza, Pico passa à última parte de seu 

Commento, em que ele efetivamente comenta os versos de Benivieni. 

Desse modo, ele inicia a parte final de seus comentários considerando a existência 

de dois amores: um amor angélico e outro humano, e cada um deles correspondendo a 

certo objeto específico. Esses dois amores correspondem a duas belezas: uma vulgar e a 

outra celeste. Contudo, como o homem só é capaz de ser inflamado pelo fogo amoroso 

                                                        
526 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Commento sopra una Canzane de Amore, p. 502. 
527 Ibidem, p. 505. 
528 Ibidem, p. 513. 
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após a percepção dos belos corpos, o amor humano pode degenerar em amor bestial529. 

Disso resulta a existência de três amores e não dois, conforme afirmado antes, são eles: 

divino; humano e ferino. Iniciando-se com a visão das coisas sensíveis que são imagens do 

belo inteligível, o apetite sensitivo deve ser seguido pela congnição intelectual e pela 

vontade que agem de maneira conjunta. Valendo-se dessa ação, na qual conhecimento e 

querer estão unidos, nasce o desejo de fruição plena da beleza: desejo que põe a alma no 

movimento circular de retorno à sua origem. Contudo, caso não haja essa ação conjunta 

das faculdades sensíveis, intelectiva e volitiva, o amor, em vez de proporcionar elevação, 

engendra a queda, pois, se na Oratio é demonstrado que o homem pode tornar-se divino ou 

bestial, no Commento tal bestialidade se confirma no amor ferino. Este último é o desejo 

de coito, despertado pela visão dos belos corpos: desejo desenfreado que lança a indefinida 

alma humana ao mais baixo nível da existência, ou seja, aquele dos seres irracionais530. 

Nesse sentido, o estético (consideração sobre o amor e o belo) não se encontra 

separado de uma reflexão moral, pois é dever do homem elevar-se e não decair. O amor 

humano, apesar de estar abaixo daquele divino, está acima do amor bestial à medida que 

não é um simples desejar que nasce das carências naturais. O amor humano, do mesmo 

modo que o bestial, vincula-se à beleza dos corpos, mas como aquele que se apresenta 

como desejo deliberado, é prisioneiro da falta de autodeterminação. Encontra-se privado de 

um dos elementos constitutivos da dignidade humana, a saber, a liberdade. Com efeito, 

poder-se-ia denominar melhor o amor bestial de loucura ou furor. Dessa maneira, como 

dominado pela corporeidade, o homem encontra-se impossibilitado de alcançar a beleza 

inteligível que se apresenta como ato de intelecção. Tal beleza demanda a separação entre 

corpo e alma, pois a beleza inteligível localiza-se na mente angélica que é completamente 

desprovida de corporeidade. 

Essa separação entre corpo e alma não significa, entretanto, a espera da morte para 

se atingir o belo inteligível. O homem torna-se mente angélica à medida que se deixa 

inflamar pelo fogo amoroso, pois este o impulsiona para o alto. Privado de toda pertubação 

mundana, e repousando na paz da vida contemplativa, o homem atinge a beleza celeste, 

para depois se dirigir ao cume que está além dessa beleza. Desse modo, como distintos são 

os amores, diferentes são aqueles que o experimentam: o amor e a beleza são objetos de 

muitos saberes: algo que o Commento apresenta, pois une autoridade de poetas, retores, 

filósofos e teólogos. Desse modo, o autor sustenta que: “Do amor vulgar trata o filósofo 
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natural e o filósofo moral. Do amor divino trata o teólogo ou, querendo falar ao modo dos 

Peripatéticos, o metafísico”.531 Se todas essas esferas estão afetadas pela força amorosa, 

pode se afirmar que o amor é dotado de uma potência que une elementos distintos, embora, 

Pico defina no Commento que o amor é desejo de beleza. Daí se indagar: seria o belo que 

dotaria o amor de tal potência unitiva? Poderia o amor se voltar para algo que esta além da 

beleza? Em outros termos, haveria outra definição de amor além dessa apresentada no 

Commento? Esta última indagação parece encontrar resolução na obra De Ente et Uno, não 

obstante os elementos estéticos identificados, em tal escrito, não se reportem somente à 

tradição retórico-poética. Contudo, se faz necessário expor outra definição de amor que, 

mesmo desfazendo-se dos vínculos com o belo, não deixa de possuir uma dimensão 

estética.  

3.4 De Ente et Uno: o amor além da beleza na conciliação de platônicos e aristotélicos 
 
Quando falamos do amor quer divino, quer 
angélico, quer intelectual, quer animal, quer 
natural, pensamos em uma força de unificação e 
de conexão que move as coisas superiores a 
exercerem sua providência para com as inferiores, 
e as iguais a entreterem uma relação recíproca 
comum, e as inferiores, situadas no último lugar, a 
voltarem-se para as melhores e colocadas acima 
delas. (Dionísio Pseudo-Areopagita, Dos Nomes 
Divinos). 
 

 Essas considerações, que principiam o último tópico deste trabalho, apresentam um 

dos elementos estéticos da filosofia de Pico della Mirandola. Desde as suas Conclusiones 

Nongentae, de 1486, até a sua derradeira obra, as Disputationes Adversus Astrologiam 

Divinatricem, observa-se a presença desse tema, a saber, o amor (amore). Este é definido, 

no Commento, como desejo de beleza, mas também é reconhecido como pathos abrasador 

dotado de uma grande força de atração. Essa força atrativa, que se realiza como união, 

possibilitaria ultrapassar a dimensão estética, no sentido de que o desejo amoroso almeja 

algo que é superior ao belo, pois na filosofia mirandolana a beleza é elemento secundário 

em relação ao princípio de todas as coisas.  Ademais, o autor da epígrafe é uma das fontes 

mais recorrentes da obra destacada neste tópico: o De Ente et Uno532. Com efeito, essa 

obra integra a fase final do pensamento mirandolano, se é que se pode assim definir o 

período das últimas obras de um pensador morto prematuramente. Elaborado durante a 
                                                        
531 Ibidem, p. 533. 
532 Cf. DELLA MIRANDOLA, Giovanni Pico. Dell’Ente e dell’Uno. Trad. it. Raphael Ebgi e Franco 
Banchelli. Testo Latino a fronte. Milano: Bompiani, 2010. 
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permanência de Pico em Florença, após escapar das prisões do santo ofício romano, este 

pequeno tratado, que discorre sobre o ente e o uno, apresenta um grande projeto: fazer 

convergir as filosofias de Platão e Aristóteles. 

 Tal projeto já havia sido anunciado na Oratio, e tentado nas Conclusiones, 

entretanto, essa concórdia ainda não havia sido plenamente abordada pelo seu pensador. 

Pico della Mirandola estava ciente de que o seu projeto não era algo novo no âmbito da 

história da filosofia, pois conciliar Platão e Aristóteles significava também, em certa 

medida, convergir os filósofos posteriores a esses dois grandes sábios. Em última instância, 

grande parte das tradições filosóficas tinha em um desses dois pensadores, ou em ambos, a 

sua fonte primordial. Desse modo, em suas Conclusiones, Pico inicia com a conciliação de 

Platão e Aristóteles para depois realizar a concórdia entre Averróis e Avicena, tomistas e 

escotistas. Conforme indica o título da obra, a conciliação de Platão e Aristóteles seria feita 

com base no debate sobre as categorias de ente e uno. Dessa maneira, Pico principia a sua 

obra justificando o motivo da publicação, uma vez que que não se tratava apenas da 

retomada de uma questão que ele havia abandonado, depois da não realização da disputatio 

por ele proposta533.  

Em verdade, o De Ente et Uno testemunha que mesmo após as vicissitudes 

suscitadas pelas Conclusiones, na vida de Pico della Mirandola, ainda estava presente 

aquele mesmo ideal de concórdia almejado em sua juventude: ideal aqui identificado como 

fio de articulação de seu pensamento. No início da obra, ele afirma que durante sua 

permanência em Florença, junto aos doutos que se reuniam em torno de Lorenzo e Ficino, 

o tema da conciliação entre platônicos e aristotélicos era, com efeito, uma das questões 

mais dicutidas534. Mesmo reconhecida pela forte presença da filosofia platônica, a 

importância do pensamento de Aristóteles não era desconsiderada em Florença. Contudo 

não bastava apenas o estudo dos dois autores, era preciso realizar também a conciliação. 

Motivado por um debate ocorrido na presença de Lorenzo di Medici, Pico tenta 

realizar a concórdia entre platônicos e aristotélicos. Nessa motivação, pode-se indentificar 

ainda o gosto mirandolano pelo embate intelectual, ou seja, disputa entre eruditos que 

aguça o pensamento: diferença que ao final deve fazer-se unidade. Nascendo de uma 

disputa oral, o estilo adotado na obra não apresenta a elegância e o adorno característicos 

de um texto refinado escrito nos moldes da tradição humanista: refinamento estilístico 

exigido de um douto versado nas humanae literae, tal era o caso do autor do De Ente et 
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Uno. Pico, todavia, justifica a brevidade de sua obra, quer porque ela basea-se em uma 

disputa oral, quer porque em tal escrito tentava-se um grande empreendimento. Caso fosse 

realizada uma exposição longa e cansativa, poder-se-ia levar os leitores à confusão.  

Dialogando com Angelo Poliziano, o filósofo afirma que a dignidade da questão 

tratada não demanda ascréscimo de adornos estilísticos, ou seja, não exige os recursos 

estéticos oferecidos pela Retórica e pela Poética. A brevidade e a concisão são elementos 

de um estilo sóbrio, no qual prepondera uma linguagem que não abre espaço às 

ambiguidades, pois, em se tratando de um tema polêmico, a confusão terminológica deve 

ser evitada. Daí o autor justificar a sua recusa de certos recursos retórico-poéticos em prol 

daquele já discutido, ou seja, aquele estilo dos filosófos: árido, porém preciso. A elegância 

e a beleza estilística cedem lugar à objetividade. Pode-se, assim afirmar que o De Ente et 

Uno adota o stilus parisiensis das Conclusiones e não aquele refinado e belo da Oratio535: 

mais uma vez considera-se que a verdade deve prevalecer sobre as invenções estilísticas. 

Justificado o estilo adotado na obra, Pico inicia a exposição da almejada concórdia entre 

Platão e Aristóteles. 

Como aqui se prentende uma abordagem sobre a questão do amor, deve-se dizer 

que a exposição não segue aqui fielmente a ordem argumentativa de Pico. No entanto, 

iniciamos com as questões do primeiro capítulo, pois nesse capítulo se encontram os 

problemas gerais que propiciam o aparecimento da temática amorosa. Pico della Mirandola 

afirma, no capítulo inicial, que o tema a ser discutido e do qual se abre a via à concórdia 

entre Platão e Aristóteles, é a questão da prioridade ontológica tematizada nos conceitos de 

ente e uno. Para os platônicos, o uno é ontologicamente superior ao ente, ao passo que os 

aristotélicos parecem identificar ente e uno. Desse modo, desenvolvendo essas afirmações 

aparentemente contraditórias, Pico explicita o que é o ente para os platônicos. Para tanto 

realiza uma nova interpretação do diálogo de Platão, intitulado Parmênides536. Nessa nova 

interpretação, Pico se utiliza de recursos filológicos como elemento metódico mais 

adequado a fim de se evitar uma confusão entre aquilo que fora dito por Platão e o que fora 

ascrecido pelos comentadores. Nesse sentido, o cultivo daquelas disciplinas, pertecentes ao 

studia humanitatis, fundamenta o procedimento que visa uma concórdia filosófica, pois é 

pelo estudo das línguas, da história das palavras que se pode separar aquilo que é platônico 

daquilo que não é.  
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Na interpretação mirandolana, o diálogo Parmênides deve ser considerado um 

exercício dialético, e não um tratado metafísico, pois compreendido desse modo, se defaz a 

contradição entre ente e uno537. No entanto, deve prevalecer um procedimento que, sem 

desconsiderar as questões terminológicas, vai além das palavras para adentrar no mais 

profundo sentido do texto. Dessa maneira, ainda se reportando às questões terminológicas, 

Pico afirma que o sentido da palavra ente para os platônicos é o mesmo para aquilo que os 

aristótelicos denominam uno. O procedimento interpretativo explicita, assim as distinções 

terminológicas para fazer convergir categorias e conceitos filosóficos. 

Segundo Pico della Mirandola, a convergência entre ente e uno é, na verdade, a 

identidade entre ente (existência) e Deus538. Tal identidade possibilita a passagem do tema 

da concórdia entre Platão e Aristóteles para aquele da natureza divina. Sobre esse 

problema, assim como no caso do ente e do uno, a relação entre linguagem e pensamento 

torna-se o núcleo de inteligibilidade do problema. Daí Pico afirmar que Deus e ente se 

identificam, posto que na divindade convergem todas as qualidades atribuídas aos entes. 

Contudo, Deus não é um ente entre outros, nem o ente por excelência. Podemos denominá-

lo ente, se com o termo ente compreendemos aquilo que se opõe ao nada: Deus é ente, pois 

ele não é nada. A divindade é a plena existência, o que existe de maneira autosuficiente. 

Todavia, como origem de todas as coisas existentes, em Deus também se encontra o nada, 

visto que este é compreendido como vir a ser. É por meio da ação divina que os entes 

surgem a partir do nada, ou seja, ex nihilo. Entretanto, quando nos reportamos aos nomes 

pelos quais se designam as categorias, devemos considerar a distinção entre nomes 

concretos e abstratos. Estes designam qualidades, por isso abstratos no sentido de 

universais, em oposição àqueles nomes concretos que designam objetos particulares. 

Tal distinção terminológica permite afirmar que, se Deus é a plenitude de todas as 

coisas, se as cria sem a necessidade de intermediação, Ele não pode ser designado pelo 

termo ente, uma vez que sendo a plenitude de todo existir, a causa da existência, Ele está 

para além dos entes, das coisas que meramente existem. Possuindo em si o nada, não pode 

ser ente, pois um ente qualquer não possui em si o nada, mas existindo lhe é oposto. Poder-

se-ia, assim afirmar que o termo que melhor expressa a divindade seria a palavra uno. 

Todavia, se isto for verdadeiro, necessariamente deve-se admitir que o uno é supeiror ao 

ente, posto que é o termo mais adequado para designar a divindade. Desse modo, os 

platônicos estariam certos ao discordarem dos aristotélicos, portanto a concórdia não 
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poderia ser realizada visto que não é possível indentificar (convergir) ente e uno. A fim de 

escapar dessa aporia, Pico della Mirandola passa a explicitar em que sentido Deus pode ser 

chamado de uno539.  

Se podemos afirmar que em alguma medida a divindade pode ser denominada por 

ente, uma vez que é existência plena, o termo uno quer afirmar a mesma coisa. Todavia em 

outra perspectiva, pois com a palavra uno pretende-se afirmar que em Deus encontram-se 

todas as coisas de maneira simples, posto que é princípio das coisas e estas, por sua vez, 

são compostas (multiplicidade), necessitando de uma origem simples (una). Desse modo, 

uno e ente se identificariam, pois tais termos expressam, sob perspectivas distintas, Deus 

como princípio de tudo, fonte primordial da existência540. Em meio a essa elaborada 

articulação entre Deus, ente e uno, pode-se indagar: qual lugar ocupa o amor nessa 

reflexão? 

Tal lugar se encontra à medida que Pico della Mirandola avança em sua exposição. 

Em verdade, a tentativa de fazer convergir filosofia platônica e aristotélica conduziu a 

argumentação ao problema da compreensão da natureza divina. Trata-se de tentar abarcar o 

ser divino em sua completude, levando ao extremo as potencialidades do intelecto. Na 

busca de se expressar a divindade da forma mais adequada, problematiza-se, assim a 

linguagem: qual termo designa mais apropriadamente Deus, uno ou ente? Segundo Pico, 

tal questionamento deve considerar dois aspectos. Em primeiro lugar, os nomes são 

inadequados à divindade, pois são incapazes de expressar o ser divino em sua completude. 

Em segundo lugar, a nomeação das coisas exprime a limitação do entendimento humano 

que, em seu incessante desejo de conhecimento, opera por meio de conceitualizações. Em 

vista desses dois aspectos, a compreensão humana deve ter como certo que se Deus está 

além de todo ente, as palavras são imposições humanas na busca de abarcar o objeto último 

do conhecer, pois a linguagem humana nomeia as coisas a partir das imperfeições 

terrenas541. Desse modo, como poderia expressar aquelas realidades elevadas, divinas, não 

mundanas? 

 Tais problemáticas remetem para os limites do intelecto humano. Ante a 

explicitação daquilo que é o seu princípio, a alma humana encontra-se cercada por muitas 

limitações. Daí Pico della Mirandola sustentar:   
(…) a imperfeição própria da consciência 
sensível não depende unicamente do fato que 
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essa seja sobretudo consciência e não apetição, 
mas do fato que essa não é consciência perfeita; 
e isto porque tanto necessita de um organismo 
rude e corporéo, quanto porque não desce, além 
da superfície das coisas, no íntimo das mesmas 
e assim alcançar a substância. Igualmente a 
consciência humana, que é dita racional, é 
consciência imperfeita porque vaga, incerta, 
instável e fatigosa542. 
 

As suas palavras explicitam que o entendimento humano possui uma limitação 

natural, limitação que torna impossível um conhecimento absoluto. Desse modo, as 

capacidades intelectuais fracassam na tentativa de exprimir a natureza de Deus. Ademais, o 

homem deve abandonar seus vínculos corporais (sensíveis) para que possa atingir o cume 

do conhecimento, elevar-se para além da aisthesis. Deve ultrapassar, quer os limites do 

conhecimento sensível quer os limites do conhecimento racional, pois ambos são 

imperfeitos. Também deve-se considerar que uma consciência desprovida de apetição não 

é capaz de se elevar para além do sensível, a consciência humana é pensamento e apetição. 

Contudo mesmo a união dessas duas instâncias não é capaz de suscitar um conhecimento 

certo, preciso e absoluto. Com base nessa constatação constatação abre-se caminho para o 

discurso apofático, aquele que, valendo-se das negações, tenta se aproximar o máximo 

possível da divindade. Se é impossível afirmar-se, com plenitude, qual a natureza divina, a 

melhor via de aproximação é afimar a negação. Em outros termos, por meio do 

conhecimento daquilo que a divindade não é, podemos ter uma compreensão de Deus, 

embora sempre incompleta. Daí o autor afirmar se utilizar do procedimento de Dionísio-

Areopagita, pois este teria expresso melhor a inadequação dos nomes e os limites dos 

conceitos acerca de Deus.  

Ao se aproximar da via apofática, Pico salienta que nem mesmo a imaginação é 

capaz de aproximar o homem de Deus. Como nossas faculdades intelectuais, as 

disposições da dimensão estética não são capazes de conduzir à divindade, visto que só 

podemos imaginar valendo-se daquilo que nosso conhecimento terreno permite, a 

imaginação, portanto, com toda sua potência criadora ao expressar o celestial sempre o fará 

com resquícios de coisas terrenas. A imaginação também não pode ir além do sensível 

para, valendo-se de uma imagem, símbolo, ou figura proporcionar-nos uma visão completa 

de Deus543.  

                                                        
542 Ibidem, p. 233. 
543 Cf. Ibidem, p. 243. 



191 
 

Nesse sentido, outras instâncias devem ajudar o homem a tornar-se uno com seu 

princípio. A melhor via para se alcançar a Deus é o amor. Se no Commento o amor é 

definido como desejo de beleza, no De Ente et Uno ele se solta das amarras do belo para se 

tornar vínculo entre Deus, o homem e as criaturas. Desse modo, o amor torna-se não só 

desejo humano pelo belo. Em verdade ele se apresenta como capacidade unitiva, força 

hercúlea que une até mesmo os opostos: o homem que é natureza sensível e inteligível, e 

Deus, que está para além de todo sensível e de toda intelecção. Em tom de exortação, Pico 

afirma: 
Mesmo que estejamos unidos ao corpo, 
podemos amar Deus, melhor que falando dele 
ou conhecendo-o. Amando-o, nós alcançamos 
maior proveito, nos fatigamos menos e 
rendemos a ele maior honra. Todavia, 
preferimos sempre tentar compreender pela via 
da consciência, sem encontrar aquilo que 
procuramos, antes que, amando, possuir isto 
que viria encontrado em vão, sem amor544. 
 

  Dessa maneira, o amor não aspira mais ao belo, porém àquilo que está além de toda 

beleza. Embora o amor, no De Ente et Uno, seja abordado de uma maneira distinta daquela 

do Commento, ele continua a ter um caráter ascendente. Como elemento vinculante entre a 

divindade e os entes, o amor é força que se origina em Deus, encontra-se no mundo, para 

depois retornar ao próprio Deus. Nessa via de retorno, o amor se apresenta primeiramente 

como autopreservação, amor de si, capacidade dos seres para desejarem a manutenção de 

suas vidas, forma amorosa presente no homem e em todas as criaturas dotadas de apetição. 

Deste amor egoísta, filho das carências naturais, que no Commento vincula-se ao belo 

sensível, chega-se ao amor que torna possível a união entre os mais variados entes: vínculo 

de reciprocidade entre as criaturas, amor que não está preso às amarras do apego a si 

mesmo. Tal amore não é o desejo de suprir uma carência natural, mas é abertura de si para 

o mundo, comum união, unidade dos diferentes.  

Por fim, após amar a si e aos outros, o fogo amoroso ascende ao que proporciona 

vida, origem mesma da existência de si, dos outros e do mundo. Como no Commento, o 

amor deixa assim de aspirar ao belo sensível para almejar o belo inteligível. O amor é, 

então, desejo de alcançar o mais elevado, amor a Deus, nas palavras de Pico, “amor pelas 

coisas celestes”545. Isso não ocorre somente porque estas sejam belas, mas sim porque o 

amor procedendo de Deus, e estando em nós, faz que nos voltemos a ele. O amor é a via 
                                                        
544 Ibidem, p. 245. 
545 Ibidem, p. 271. 
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que proporciona a união com o divino, almejada quer pelas capacidades intelectivas, quer 

por aquelas apetitivas. É, portanto, o elemento que ultrapassa as carências da limitada 

capacidade humana. O ardor de conhecer, pathos do saber, a apetição, liberdade humana 

de se autodeterminar, uniformizam-se no amor para alcançar a união com o objeto último 

do pensar e do querer. O amor é a máxima capacidade unitiva, que não é apenas desejo do 

belo, nem vontade de avançar para o que está por trás da beleza, trata-se de alcançar o que 

está além do belo. Não se visa à forma da beleza inteligível, mas ao que está além de toda 

forma, conceito e categorização. Nesse sentido, o amor sustenta a razão, o entendimento e 

o querer.   

Confirma-se, assim a heteronomia do estético em Pico della Mirandola, pois o amor 

aparece como temática estética, posto que se relacionava com o belo, para depois 

desemborcar em algo que não é apenas estético. O encontro com a realidade suprema, pela 

via amorosa, é um dever moral do homem, como também exige deste um aprimoramento 

das capacidades intelectivas, pois como se pode amar aquilo que não se conhece e querer o 

que não se apresenta como um bem?  
No ser das coisas, então, possamos admirar a 
potência da divina eficiência, na mesma 
verdade venerar a sabedoria do artífice, na 
bondade amar a generosidade do amante e na 
unidade reconhecer a simplicidade, que por, 
assim dizer unifica, do criador que deu unidade 
a todas as coisas. Ele as uniu todas entre elas e 
depois as vinculou a si, chamando-as ao amor 
de si mesma, de todas as outras coisas e em fim 
ao amor de Deus mesmo546. 
 

O amor, então, consuma seu movimento ascendente. Tal movimento, considerado 

desde o Commento, encontra maior relevância em uma obra que, aparentemente, não 

poderia abordar a via amorosa, já que o objeto do De Ente et Uno é a conciliação entre 

filosofia platônica e aristótelica. Esta ousada tentativa da filosofia mirandolana acaba por 

revelar as insuficiências dos construtos intelectuais. Tais insuficiências abrem espaço para 

uma maior relevância na filosofia de Pico de uma dimensão prática que se sustenta na ética 

e em certa filosofia política: dimensão que se consuma nas Disputationes Adversus 

Astrologiam Divinatricem, última obra do autor. Nesse sentido, a nova configuração do 

amor apresentada no De Ente et Uno, que está a meio caminho entre o Commento e as 

Disputationes, indicam que aqueles temas de caráter estético dissolvem-se em elementos 

éticos e metafísicos. Desse modo, confirma-se que a dimensão estética não se autonomiza, 
                                                        
546 Ibidem, p. 263. 
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quer do princípio conciliador quer do discurso prático articulador de saber e vida civil nas 

Disputationes.  

O amor anuncia, então, a via prática e afetiva que considera a liberdade humana 

como sustentáculo contra as amarras da predestinação dos discursos astrológicos e da força 

destinal da fortuna. Se forte é a força do amor, que ora é desejo de beleza, ora força unitiva 

metafísica, mais forte ainda é o poder humano de criar, inovar e ser artífice de si mesmo. 

Tal é a sua dignidade que contesta a predestinação astral: se o homem é ministro da 

natureza como pode estar submetido aos astros? A fim de responder essas e outras 

indagações éticas, as potências inventivas do estético devem se reportar à dimensão 

prática. Encerra-se assim a reflexão vinculada à dimensão estética, com o reavivamento 

dos problemas éticos, estabelecidos nas Conclusiones e na Oratio, retomados nas 

Disputationes. 
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CONCLUSÃO 
 
De que teria valido ter discutido as opiniões dos 
outros, se, convidados para o banquete como quem 
não leva nada consigo, não tivéssemos trazido 
nada de nosso, nada produzido e elaborado pelo 
nosso engenho? É verdadeiramente pouco nobre, 
como afirma Séneca, saber apenas de comentário, 
como se as descobertas dos maiores tivessem 
fechado o caminho para a nossa investigação, 
como se a força da natureza, como que esgotada, 
não pudesse gerar algo que, ainda que não 
mostrando completamente a verdade, a faça pelo 
menos entrever de longe. (Pico della Mirandola, 
Oratio de hominis dignitate). 
 

 Tais palavras de Pico della Mirandola resumem, com grande força expressiva, o 

ideal que anima seu projeto filosófico. Ademais, ao se iniciar a conclusão com essas 

formulações, faz-se notar a importância e o lugar da dimensão estética na filosofia de Pico, 

pois era preciso criar algo novo, fazer prevalecer o trabalho criativo ante a mera repetição. 

A busca pelo novo princípio não pode realizar-se sem a exercitação das disposições 

estéticas, como por exemplo, o ingegno, posto que é próprio dessas disposições o ato 

criativo. É possível apresentar algo novo desprovido das instâncias inventivas como a 

engenhosidade? O projeto filosófico de Pico poderia, de início, ser confundido com um 

simples comentário de autores que, mesmo se constituindo com grande diversidade 

temática, não apresentaria nada de novo. Em verdade, tratava-se da articulação entre 

novidade e tradição. Contudo, segundo as suas formulações, a busca do princípio 

conciliador requer um procedimento que, não desconsiderando o que já se encontra 

estabelecido, busca configurar algo novo: conciliação entre tradicional e criativo. Este 

trabalho estrutura-se com base no ideal mirandolano de multiplicidade das vias e 

convergência de tradições: fio de articulação para se pensar o estético na sua filosofia. 

 O primeiro capítulo buscou explicitar que a multiplicidade pressupõe a diversidade 

de questões e saberes que se encontram no domínio da cultura renascentista, não sendo 

apenas uma disposição particular do autor, ou um aspecto especial da filosofia de Pico. A 

cultura do Renascimento, marcada pela diversidade, não se contentou com a simples 

existência das diferenças, era preciso conciliar os contrários a fim de que as 

unilateralidades não tivessem a primazia. Ante a diversidade era preciso estabelecer a 

unidade. Fundamentando-se em tal aspecto, Pico della Mirandola propõe suas 

Conclusiones Nongentae. Tais Conclusiones encontram espaço para a reflexão no segundo 

capítulo, pois se existe uma dimensão estética na filosofia mirandolana, isso só é possível 
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no interior de um projeto amplo que não visa apenas a questões estéticas. Desse modo, a 

dimensão estética revela um sentido à medida que a busca pela unidade, almejada pela 

Filosofia, encontra-se com outras esferas. Desse encontro aparecem as diferenças entre 

orientações disciplinares distintas: diferenças observadas, por exemplo, no modo como 

Pico estrutura as suas Conclusiones e o discurso que iniciaria o debate sobre as 

propositiones. Enquanto nas 900 teses os elementos estéticos e a preocupação com estilo 

possuem relevância secundária, ou seja, são abarcados pela busca do novo princípio, na 

Oratio a metafísica da conciliação não desconsidera saberes dos quais são extraidos certos 

elementos estéticos na filosofia de Pico, ou seja, a Retórica e a Poesia.  

Desse modo, se a busca pelo verdadeiro também é uma exigência prática (isto se 

observa no tema da pax), demandando uma aprimorada construção metafísica, o estético 

não escapa da articulação entre saber e vida civil. Articulação que integra o diálogo entre 

Retórica e Filosofia. A verdade exige um discurso que convença sobre sua validade e 

importância, articulando pathos e ethos, para tanto era preciso dialogar com a Retórica. 

Saber que considera as questões estilísticas, persuasão que identifica o homem como ser de 

linguagem, ou seja, busca a adequação entre palavra (oratio) e pensamento (ratio). Mesmo 

que as construções estilísticas não acresçam nada ao discurso verdadeiro, convence melhor 

aquele que se expressa de forma bela e elegante. Nesse sentido, a Retórica no pensamento 

de Pico relaciona-se também com a ordem e a disposição dos argumentos, apresentando 

uma importante contribuição para a dialética. Desse maneira, o conhecimento e uso de 

elementos retóricos não se encontram reduzidos à mera estilística. Ao se integrar à 

Filosofia, no procedimento de Pico, a Retórica encontra uma dimensão intelectiva: saber 

utilizado pelo filósofo no interior de uma metafísica da conciliação.  

 Do encontro entre Filosofia e Retórica se apresentam outras questões que revelam 

certa dimensão estética, pois no uso dos elementos retóricos a Oratio expressa, quer a 

diversidade de estilos que se utiliza o pensamento de Pico, quer o encontro entre o estético 

e a reflexão sobre a integralidade antropológica. Dessa maneira, em consonância com as 

diversas faculdades humanas, cada disciplina e o seu modo particular de expressão devem 

se constituir adequadamente. Alicerçada em tal consonância encontra-se uma reflexão 

sobre o simbolismo místico. No reconhecimento de outras formas de discurso, que não 

apenas aqueles filosóficos, o pensamento de Pico reconhece o papel da imaginação, do 

engenho, da fantasia e do sensível. Se as faculdades racionais não esgostam a busca pela 

verdade, as disposições estéticas contribuem para um conhecimento que desvela o 

verdadeiro velando-o: apresentação da verdade sem contudo desnudá-la completamente. 
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Em tal caso, a dimensão estética encontra espaço nas limitações dos discursos 

“racionalizantes” e na capacidade das instâncias imaginativas de propiciar conhecimento, 

pois se o homem não é capaz de possuir um saber absoluto, ao menos pode conhecer, agir 

e criar por seus méritos. A dignidade humana também apresenta certo elemento estético: 

união entre cognição, volição e disposições pré-reflexivas. Na busca por abarcar o 

ilimitado, o simbolismo místico requer figuras que são verrossímeis, ou seja, nem 

totalmente verdadeiras, nem completamente falsas. Os símbolos e as figuras são modos de 

compreensão da verdade que caminham por via aproximativa. Tratando-se da potência das 

faculdades estéticas e do uso de categorias como a verossimilhança, a Filosofia dialoga 

com a poesia. 

Identifica-se, então, que o uso do simbolismo místico é próprio dos velamentos 

poéticos, expressão das priscas sabedorias. Trata-se da verdade transmitida pela poesia, 

pois não se considera as invenções poéticas como meras falsidades. A Filosofia reconhece 

certo caráter de verdade no interior do fazer poético, pois para além das belas e 

enigmáticas construções poéticas, esconde-se algo antigo e verdadeiro. Desse modo, a 

dimensão estética ocupa um lugar de destaque, não se limitando somente ao aspecto 

estilístico (como se observa na resposta missiva de Pico a Barbaro) para se tornar 

expressão diferenciada da verdade. Tal se encontra nas considerações sobre a poesia de 

Lorenzo e Girolamo Benivieni. No caso do comentário sobre as poesias deste último, 

observa-se que, na busca de compreender os mais antigos saberes, o estético encontra-se 

entre Filosofia e Filologia, visto que a compreensão e interpretação são exercidas como 

atividades complementares. Interpretar os mitos antigos e as poesias de Benivieni é 

desvelar filosoficamente o que antes fora velado poeticamente. Dessa maneira, Poesia e 

Filosofia possuem questões e temas em comun. Entre tais questões encontra-se o amor. Tal 

elemento no Commento se define como desejo de beleza, e mais adiante tornar-se vínculo 

metafísico entre homem e divino, força cósmica que dota de reciprocidade os 

contraditórios. Daí ser um elemento imprescindível à conciliação almejada pela filosofia 

mirandolana.  

O tema amoroso ultrapassa, então, a dimensão estética, uma vez que não mira 

apenas o belo. Do amor estético como desejo de beleza chega-se ao amor como elemento 

metafísico da criação. No movimento realizado pelo desejo amoroso, que se eleva do belo 

para alcançar o princípio ilimitado, se confirma o modo específico de como o estético se 

apresenta na filosofia mirandolana, a saber, na relação com uma metafísica da conciliação. 

Desse modo, a dimensão estética não se autonomiza, quer no pensamento de Pico della 
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Mirandola, quer no modo como este trabalho explicita essa dimensão. Apresenta-se o 

estético na filosofia mirandolana sem, contudo, identificá-lo como fio articulador de tal 

filosofia. 

Não obstante o seu caráter heteronômo, a dimensão estética na filosofia 

mirandolana é relevante não somente para uma melhor compreensão da filosofia 

renascentista, mas também para a história da estética como disciplina, história aqui 

considerada tendo se iniciado antes da fundamentação filosófica moderna de tal saber. Pico 

della Mirandola em seu Commento sopra una canzone da amore, ao estabelecer a cisão 

entre bem (bene) e belo (bello), anuncia uma das mais relevantes questões da estética 

moderna. Se, até o medievo, o bem e o belo apresentam-se com vínculos robustos, o antigo 

Kalokagathia herdado da filosofia grega, a partir do Renascimento a vinculação entre essas 

duas esferas torna-se cada vez mais frágil, até romper-se na Modernidade. Pode-se 

sustentar que é a partir de tal cisão que o belo adquire autonomia ante as outras esferas. 

Sustentando-se na autonomia de um de seus mais relevantes elementos, a beleza, a Estética 

caminha para seu estabelecimento como disciplina filosófica de estatuto próprio. Desse 

modo, a reflexão renascentista de Pico ao mesmo tempo em que está alicerçada na leitura e 

na nova interpretação de filósofos, poetas e retores da antiquidade clássica e medieval, 

anuncia o aparecimento de novas questões estéticas reelaboradas pelos modernos. Daí se 

pode afirmar que a filosofia de Pico e a sua dimensão estética, em consonância com a 

Renascença, situa-se entre antigos e modernos.  

Nesse sentido, reafirma-se que o estudo dos elementos estéticos da filosofia 

mirandolana é algo relevante não somente no interior dos estudos sobre o pensamento de 

Pico, mas também como contribuição salutar à compreensão do desenvolvimento 

disciplinar da Estética. Se Pico não efetivou uma viragem radical na conturbada história de 

uma das mais recentes disciplinas filosófica (se considerarmos a existência da Estética a 

partir da Modernidade), este não era o seu objetivo. Contudo a sua tentativa de estabelecer 

uma metafísica da conciliação dirigiu-se para os novos rumos para os quais a Estética se 

orientava. Pode-se afirmar então que, em tal aspecto (aquele da dissolução entre bem e 

belo), apresenta-se como uma das mais importantes contribuições filosóficas estabelecidas 

pela dimensão estética do pensamento de Pico della Mirandola.   

Desse modo, após percorrer a via indicada pelas Conclusiones e pela Oratio, que 

assinalam que o homem deve partir de um conhecimento da natureza, passar pelo 

conhecimento de si, para atingir a união com Deus, para por fim a consideração sobre o De 

ente et Uno, assinalar que os elementos, primeiramente identificados como estéticos, 
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dissolvem-se em não estético, confirmando assim a hipótese interpretativa adotada neste 

trabalho. Do amore como desejo de beleza ao amore como força unitiva entre homem e 

sumo princípio, o estético, aqui explicitado, retorna ao seu lugar próprio: aquele que não 

está nem acima da busca do novo princípio de unidade do saber, nem das questões éticas 

defendidas na Oratio e retomadas nas Disputationes Adversus Astrologiam Divinatricem. 
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